I Introduction 
30 septembre 

Ce cours est une presentation historique et descriptive des principaux 
courants issus du brahmanisme : vishnouisme, shivaisme, shaktisme et leurs 
derives, et bien sur de leur litterature respective. J'ai pris I'habitude en 
introduction a ce cours de rappeler I'etymologie du terme « hindou ». Je dirai 
deux mots du terme « secte » aussi, ensuite j'aborderai la bibliographie que je 
vous ai distribute, puis on verra quelques generalites sur les sources qui 
permettent d'etudier I'histoire des religions de I'lnde. 

Concernant cette etymologie du terme « hindou », les Perses 
Achemenides au plus tard au debut du Ve siecle avant notre ere designent 
I'lnde sous le nom de « I'lndus », soit le grand fleuve de sa partie orientale. En 
Sanskrit, I'lndus est le Sindhu. Ces Perses en font Hindu. De la, le terme passe, 
des le Ve siecle, aux Grecs, qui parlent des Indiens comme des Hindoi, et de 
I'lnde comme Hindike. Des Grecs, cela passe aux Romains, qui font tomber 
I'aspiree et designent I'lnde comme India, soit le terme que vous connaissez. 
D'autre part le mot Hindu, mot vieux perse, passe dans la langue plus recente 
sous la forme hind, ceci au Vie siecle au plus tard. C'est ce terme qui va etre 
repris en arabe, et qui est bien atteste au Xe siecle. Ensuite, les conquerants 
musulmans de I'lnde designeront les habitants de I'lnde et de religion de I'lnde 
comme hindu : c'est un usage qui sera repris par les Europeens au XVIe siecle 
au plus tard, bien sur pour designer les Indiens de religion indienne, et surtout 
pour les distinguer des Indiens musulmans. Voila comment est venu ce terme 
hindou. 

Bien sur, cet hindouisme que Ton va tenter de definir tout au long de ce 
cours n'apparait pas tout de suite ; de plus, son apparition n'est qu'une etape 
dans I'histoire des religions indiennes, ou il a ete precede par des religions 
prevediques (on verra ce qu'on peut tirer de I'lndus la prochaine fois), le 
vedisme et le brahmanisme, dont il est directement issu. 

Je vous avais annonce deux mots sur le mot « secte », mais vous voyez a 
peu pres ce que Ton entend : il designe les grands mouvements religieux 
indiens, qu'il s'agisse de ceux qui constituent I'hindouisme, soit les grands 
courants sectaires, vishnouisme, shivaisme, shaktisme et leurs derives, ou bien 
encore bouddhisme et jainisme, mais I'idee est que malgre tout I'lnde possede 
une grande unite religieuse. 

Abordons la bibliographie : je I'ai un peu condensee. Done commentaire : 
I'/nde classique est un manuel indispensable, qui contient pratiquement tout, 
mais I'ouvrage est ancien, et il merite d'etre complete par des mises a jour : 
c'est I'objet d'ouvrages tels que celui dirige par Gavin Flood : on a sur le 
vishouTsme et le shivaisme notamment, ou bien sur la medecine, calendrier et 
astronomie. Vous avez toujours les ouvrages de Gonda : Les religions de I'lnde, 
mais la encore ce sont des ouvrages un peu dates, et enfin Bareau. C'est Mme 
Balbir qui a fait la bibliographie sur le jainisme. Vous pourrez trouver I'article de 
Esnoul sur le site Persee. Gerard Colas est le specialiste francais du 
vishnouisme. Whaling (The Rise of the Religious Significance of Rama, Dehli, 
1980) traite de I'emergence du culte de Rama vers le Xe siecle : il passe du 
statut de heros epique au statut de dieu. Dans les annees 60, quand I'institut 
francais de Pondichery a ete fonde par Filiozat, N. R. Bhatt a propose les etudes 
sur le shivaisme, il est decede I'annee derniere : c'est grace a lui qu'ont ete 
publies les agama shivaites : le tome 2 qu'on va publier en Janvier a ete fait 
sous ses conseils (il avait achete lui-meme les manuscrits). Les editions 
agamat ont ete fondee par lui. Alain Danielou a fait venir Bhatt a Pondichery : 



Danielou ne peut etre lu que sur la musique. Un de ses disciples vient de 
publier 600 pages, sur lequel il y a eu des compte-rendu dans tous les journaux 
: ga a I'air d'etre un reglement de comptes. 

Brunner est la premiere a avoir traduit une paddhati : les agama sont des 
textes directement par Siva, alors qu'on a des paddhati, dont on connait les 
auteurs: ce sont des manuels. 

Quelques mots pour terminer sur les sources : on va trouver des textes 
panindiens, des canons sectaires et, a cette masse de textes, s'ajoutent les 
observations que Ton peut faire actuellement dans les temples, ou bien les 
observations archeologiques et epigraphiques. Je tenterai de me placer dans 
une perspective historique, ce qui pose principalement deux problemes : le 
probleme general de I'histoire indienne, puisqu'il n'y a pas en Inde de tradition 
d'ouvrages historiques comme dans I'environnement greco-latin, et une 
certaine difficulty a etablir la chronologie des textes indiens, qu'il s'agisse des 
grands textes (les deux epopees), ou meme de ces lectures sectaires. C'est 
une difficulty qui est recurrente. 

Les grands textes, vous les connaissez, c'etait I'objet de mon cours 
d'initiation : les Vedas, que vous allez traduire avec M. Pinault. Ces Vedas, on 
ne les abordera pas ici, mais ce sont les textes religieux les plus anciens dont 
on dispose. Ensuite on a les Upanishad (la Chandogya et la Brhataranya sont 
les plus anciennes), qui marquent la fin de la periode vedique. II ne faut pas 
oublier que I'Upanishad constitue un genre litteraire a part entiere : on avait 
etudie une Upanishad du Xe siecle environ, done on continue a ecrire des 
Upanishad apresl'epoque vedique. 

Ensuite on aura comme source les deux epopees, on parlera des 
hypotheses de Madelaine Biardeau, car elle pense qu'elles sont une reaction 
face a la montee du bouddhisme sous Ashoka. L'important est que le texte 
fondateur de I'hindouisme fait partie du Mahabharata (MB) : il s'agit de la 
BhagavadgiLtaL (BG). On verra aussi les dars(rons)ana ou « points de vue », les 
yogasuLtra par exemple de Patan(tilde)jali, les sanhkyakarika. Ce sont presque 
des outils utilises par les theologiens pour leur demonstration. 

Ensuite, la litterature sectaire : vous avez vu qu'elle peut etre tres 
abondante ; elle est en perpetuelles mutation et creation. On distingue les 
canons reveles, ainsi les agama shivaites, comme le dTptagama ; cette 
litterature est une litterature secondaire, une litterature d'upagama, censes 
reproduire I'enseignement du dieu de la secte ou de son fondateur humain. 
Dans la litterature secondaire on trouve des manuels techniques, et ceci dans 
tous les domaines : doctrine, rites, iconographie, yoga, architecture. On trouve 
egalement des textes devotionnels, pourvus de qualite litteraire. 

Paradoxalement les premiers canons que Ton voit apparaitre en Inde sont 
ceux des mouvements sectaires qui se sont eloignes du brahmanisme : les 
canons bouddhique et jaine, qui ont commence a se constituer avant I'ere 
chretienne, au IVe siecle avant notre ere au plus tard. Ces canons n'ont pas 
cesse d'evoluer en Inde pour le jainisme, en Extreme-orient pour le 
bouddhisme. Par contre, pour I'hindouisme, les premiers canons sectaires dont 
on dispose sont les (kasuka?)? pour les vishnou'i'tes, et le canon pas(aigu)upata 
pour les shivaites. Ces canons sectaires apparaissent dans les premiers siecles 
de notre ere, soit apres les canons bouddhique et jaine. Ensuite de nouveaux 
courants apparaissent dans le vishnouisme et le shivaisme, ce qui renouvelle 
cette litterature. 

Les problemes chronologiques que je viens d'evoquer se posent aussi 
bien a I'interieur de chaque litterature de groupe sectaire qu'entre ces 



differentes literatures. Ceci car 1'evolution des doctrines et des pratiques s'est 
faite a plusieurs niveaux : celui de I'lnde prise globalement, avec parfois des 
variations regionales, et au niveau de chaque groupe sectaire. II est parfois 
difficile de savoir qui dans quel domaine a emprunte a I'autre. 

Maintenant, si on veut essayer d'inscrire ces evolutions ou differences 
dans I'histoire de I'lnde, les difficultes sont assez considerables. Le plus ancien 
ensemble epigraphique bien date, soit les inscriptions d'Ashoka, du llle siecle 
avant notre ere, ne nous fournissent que des renseignements fragmentaires et 
difficiles a exploiter. On les verra pour voir si ce que dit Biardeau est coherent. 
De meme pour I'empereur Kanishka on flotte entre le premier et le deuxieme 
siecle de notre ere : ga rend difficile I'exploitation de I'image des dieux sur les 
monnaies. Autre exemple, ce Somasambhu, que Brunner a identifie comme 
etant du s(aigu)aivasiddhanta : on retrouve son nom dans une lignee 
pas(aigu)upata du centre de I'lnde, done il se pourrait que contrairement a ce 
qu'elle a cru, son grand maitre ne soit pas s(aigu)aivasiddhanta, mais 
pas(aigu)upata. Autre probleme pour cet ouvrage, tout le tome IV, constitue 
par des installations d'images, se retrouve texto dans I'Agnipurana : elle dit 
que ce dernier texte emprunte a Somasambhu, mais sans argumenter. Enfin 
les observations des rites et coutumes que Ton voit : or les sectes se 
distinguent plus par leur doctrine que par leurs pratiques cf la grande statue 
jaine que Ton enduit comme un dieu indien. Done les pratiques se retrouvent 
d'un mouvement a I'autre : les ceremonies d'installation sont tres semblables, 
meme dans le bouddhisme. Ainsi il est difficile de savoir qui emprunte a I'autre. 
En decembre on s'attachera au vedanta. 

II La civilisation de I'lndus 
7 octobre 

On va done parler de I'lndus. J'ai amene le catalogue d'une exposition 
assez ancienne, qui avait eu lieu en 1989 au musee Guimet et ou un certain 
nombre de pieces avaient ete presentees, lis ont su apres I'exposition que la 
statue celebre de Mohenjo-Daro n'etait pas en fait de la civilisation de I'lndus, 
car on a retrouve une statuette quasi identique en Mesopotamie. 

Tout d'abord quelques mots sur les premiers temoignages que Ton peut 
avoir sur I'occupation de I'lnde. On a une occupation ancienne qui remonte a 
I'age de pierre ou paleolithique, et des traces d'occupation qui remontent a la 
seconde periode interglaciaire : entre 400.000 et 200.000 ans avant JC. Vers 
7000 avant JC, on retrouve des premiers villages, au Belouchistan, qui certes 
n'est pas tout a fait dans la peninsule, Mehrgarh, dans une zone de montagne 
basse ; e'est une cite qui va etre abandonnee vers 2.600-2000. L'equipe avait 
laisse le site a I'air libre, et il y a quelques annees toute la fouille a ete 
completement pillee. 

On peut dire que de ces premieres occupations les fouilles n'ont pas 
permis de mettre en evidence des monuments religieux clairement identifies. 
Vous avez la photo du fameux grand bain de Mohenjo-Daro, structure avant un 
grand escalier, ce qui a fait penser que cela pouvait etre un lieu de culte, ou 
Ton faisait des ablutions : rien ne permet de le dire, e'etait peut-etre 
simplement un endroit ou Ton prenait son bain. 

On a retrouve egalement des tombes, de la meme fagon les tombes 
contenaient quelques objets, un mobilier funeraire mais la encore insuffisant 
pour rendre compte d'une quelconque hierarchie politique, et surtout le 
mobilier n'a pas permis de determiner si les gens du site avaient une croyance 
religieuse particuliere. A Mehrgarh on a retrouve des figurines en terre cuite, et 



a Mohenjo-Daho on a retrouve le pretre on a retrouve la petite statue du 
pretre, et des sceaux. Certains d'entre eux pourraient etre un peu plus que des 
sceaux commerciaux. 

Commengons par les tombes. Ce que Ton peut en dire, c'est qu'on note 
une difference apparente entre les rites funeraires des cites de I'lndus et 
I'hindouisnne posterieur, puisque les hommes de ces cites de I'lndus enterrent 
leurs morts, alors que dans I'hindouisme les cadavres sont incineres, et les 
cendres dispersees, a I'heure actuelle on n'a pas meme la pratique d'une urne 
funeraire. Malgre tout il faut rester prudent, car en Inde I'inhumation existe et a 
toujours existe : les ascetes sont inhumes, parfois en position de yogin, et les 
personnes de basse caste le sont egalement ; I'inhumation existe aussi dans 
les populations tribales. Le fait qu'on ait decouvert des tombes dans la vallee 
de I'lndus ne signifie pas que I'inhumation etait le seul mode de rite funeraire 
qui existait : une cremation laisse peu de traces. 

Revenons au fameux buste de Mehrgarh. Concernant ces figurines, je 
reprends les paroles de Jean-Frangois Jarrige : il dirigeait I'equipe de fouilles du 
CNRS a Merhgar, et a ete directeur du musee Guimet. II disait que ces figures 
*** divinites feminines voluptueuses caracteristiques de I'iconographie 
indienne. La question est de savoir si c'est un simple rapprochement formel, ou 
si on a une filiation reelle. Sur la figure 1, on a un exemple de figurine, elle 
vient d'Harrapa, avec une coiffure en eventail et deux cos au dessus de la 
tete ; elle porte une couronne de fleurs, et vous voyez que les parures ont ete 
appliquees sur le corps, collier et ceinture. Voila un exemple de ces figurines : 
je vous encourage a aller au musee Guimet. 

Autre image, la figure 2, avec ce buste cense representer un pretre. Ila 
ete montre depuis que cette image a ete importee du moyen-orient, et ne 
representerait pas un dignitaire religieux membre de cette communaute de 
I'lndus. 

D'autre part les sceaux: leur usage est essentiellement lie au commerce ; 
on trouve dessus des representations animales, monstrueuses (= combinaison 
de formes humaines et animales), mais aussi humaine. Parmi les differents 
animaux, on trouve des elephants, des buffles, des taureaux, des rhinoceros, 
soit toute la faune qui se trouvait a I'epoque dans ces regions ; parmi ceux-ci 
on peut signaler un unicorne que Ton retrouve dans la tradition indienne 
posterieur : le rishi Ekasr(rond)n(rond dessus)ga. C'est une manifestation du 
Bouddha dans les temps futurs, et on a un recit vedique, avec les Sept sages. 

L'animal possede une corne - ou eventuellement deux, car si vous 
I'observez bien ga peut etre une question de perspective. Cela dit, l'animal est 
figure avec ses quatre pattes, done on peut pencher sur I'unicorne. Ce que 
vous voyez sous la tete de l'animal, c'est une mangeoire, et vous voyez la 
fameuse ecriture de I'lndus, qui n'est pas dechiffree. 

Par ailleursj'en ai beaucoup parle aussi : cette image qui retient 
I'attention en figure 4, 5 et 6. C'est un personnage humain, en position de 
yogin, il est assis, il est ithyphallique, on voit les trois visages, il a de longues 
cornes, et au milieu on voit une sorte de rameaux, avec peut-etre des feuilles 
de pipal, tres arrondie et tres pointues, et il porte des bracelets (plutot que des 
nageoires!). Vous avez un second sceau, ou le personnage est en position de 
lotus, entoure d'un poisson, d'un alligator et d'un serpent ; pour la figure 6, 
meme chose qu'en quatre, mais avec plus d'animaux, un tigre, un elephant, un 
rhinoceros et un buffle. Sous le siege du personnage on voit des bouquetins. Le 
caractere ithyphallique est plus marque. Le personnage a ici des cornes de 
buffle d'eau. 



Petit mot d'abord sur la posture : c'est une posture de yogin, et le 
personnage, qui est le type meme du yogin est le dieu Shiva. D'autre part il a 
le sexe dresse, done on peut rapprocher cela du linga, la forme symbolique de 
Shiva, et certaines formes de Shiva ithyphallique. Les trois visages enfin 
rappellent certaines images du dieu, si vous connaissez le grand buste 
d'elephanta, ou le dieu a trois visages egalement. Tout I'entourage d'animaux 
et des cornes fait penser a Pasupati, soit shiva maitre des ames - car pasu-, 
« le betail », dans un contexte shivaite est employe pour designer les ames, 
qui sont les liens de I'impurete ou mala et les liens du karman. 

Tout cela est bien joli, on reverra cela en iconographie, mais il faut rester 
prudent et refuser toute affirmation de cette image, qui pourtant a une vertu : 
annoncer I'iconographie fantastique, monstrueuse, qui est I'une des principales 
originates des religions indiennes posterieures. Les Indiens aimeraient penser 
que leur religion est eternelle. Certains ont dit que le MB est tres ancien en se 
fondant sur I'astrologie. 

On trouve egalement sur certains sceaux des series de sept. Cf figure 7 : 
vous apercevez dans le registre inferieur sept personnages, feminins ou 
masculin, et la encore il est difficile de dire quelque chose. Dans la partie 
superieure on voit un personnage nu, qui porte lui aussi des bracelets, comme 
le Shiva de la figure 4, et il est debout entre les branches d'un pipal (ce sont les 
rameaux que vous voyez), devant lui un personnage se prosterne et tend les 
bras dans un geste d'offrandes, ou eventuellement de supplication, on ne voit 
pas exactement ce que c'est. Lui egalement porte des cornes et un rameau ; 
derriere lu vous voyez un bouc a tete humaine ; dans le registre inferieur, vous 
voyez cette serie de personnages, des femmes avec, on dirait, de longues 
tresses, et des sortes de bonnets ou de branchages. S'il s'agit de personnages 
feminins, on trouve dans I'hindouisme posterieur des serie de sept : les 
saptamatr(rond long)ka, qui viennent non d'un fond vedique mais autochtones, 
on ignore s'il y a des liens, avec les sapta kanya, parfois identifies aux 
Pleiades, auquel cas on aurait ici un rapprochement avec des sources 
vediques. Les pleiades sont sept, mais six quand elles sont meres de Skanda. 
Si on envisage des series masculines, on peut certes fois-ci les rapproches des 
sept sages ou r(rond)s(rond)i,dont les pleiades sont les meres. C'est un aspect 
rapide des prolongements eventuellement religieux de cette civilisation de 
I'lndus ; on s'apergoit qu'il est difficile de cerner les croyances religieuses du 
sous-continent indien de cette epoque, mais on peut noter certaines 
caracteristiques qui apparaissent ensuite propres a I'lnde, en particulier de 
dieux monstrueux. Je rappelle a ce propos que dans le contexte indien un dieu 
peut etre anatomiquement monstrueux, contrairement a ce qu'on peut trouver 
dans d'autres religions, ou le monstre est le signe du demoniaque. On 
rappellera que Ganesha par exemple, ou le taureau de Shiva, Nandin, parfois 
mi-humain mi animal, fait partie de ces dieux veneres ; le taureaux est souvent 
venere comme un dieu, et vous avez des formes monstrueuses de Shiva, 
Sharaba, monstre a la tete leonine, et dans le domaine anthropomorphe, on a 
note I'existence d'un personnage a I'anatomie fantastique : ce personnage a 
trois tete ou proto-Shiva, tenement il etait caracteristique. 

C'est tout ce qu'on dira de I'indus, car notre propos est la religion et non 
I'histoire ou I'archeologie. Je signalerai simplement qu'on a d'autres 
temoignages archeologiques anciens, en particulier des megalithes de I'epoque 
neolithique, soit 2000 ans avant notre ere, culture que Ton retrouve a travers 
tout le sous-continent, elles sont similaires, du moins en apparence, a celles 
que Ton trouve ailleurs. 



Ill Le vedisme 

Passons maintenant au monde vedique, ou cette fois les sources 
archeologiques vont etre totalement absentes : elles sont cette fois-ci 
uniquement scripturaires, les rares traces archeologiques que Ton peut 
attribuer a cette periode ne nous apporte rien de significatif a rapprocher avec 
les textes. Cela est particulierement vrai du monde religieux. Je vais citer Louis 
Renou : « les seuls monuments de la religion vedique sont les textes ». Ces 
fameux textes, vous les connaissez, ga va etre un rappel. lis vont se ranger en 
differentes categories, qui sont dans I'ordre chronologique les fameux recueils 
ou samhita, ensuite les Brahmana, enfin les textes speculatifs, aranyaka ou 
traites forestiers et les Upanishads. Je vous en avais touche un mot I'annee 
derniere, je vous renvoie a l'/nde classique. Voyez I'anthologie de Jean 
Varenne, Le Veda. 

Ces fameux recueils, les quatre samhita, ce sont a proprement parler les 
Vedas : ga vient du parfait du verbe VID, et signifie litteralement « je sais ». lis 
sont au nombre de quatre, d'ou le sens secondaire de « quatre » pour veda : 
vedam(rond)sa veut dire par exemple « quatre parties ». Ce sont les textes les 
plus anciens, mais il a ete applique par toute la litterature ulterieure basee sur 
I'une ou I'autre des quatre samihta. De meme, vaidika est aussi utilise dans 
I'hindouisme, pour designer les pratiques qui se rattachent, ou le pretendent, 
directement au texte vedique, notamment pour le rituel du feu. 

Les quatre vedas, on vient de les passer en revue : le veda des strophes 
est le plus ancien des literatures indiennes, il regroupe 1028 hymnes qui sont 
des sukta reunis en dix livres. C'est une anthologie d'hymnes adresses a 
differentes divinites, reelles ou des instruments du culte divinises, tel le soma. 
Le veda des formules nous est transmis en cinq recension, chacune designe 
comme une samhita et rattache a une ecole particuliere cf le tableau dans 
I'/nde classique. Sur ces cinq samhita quatre d'entre elles accompagnent la 
liturgie de glose en prose : c'est le yajurveda noir. Le yajurveda blanc quand a 
elle ne donne que des formules, et semble plus recent que le noir. Le veda des 
strophes emprunte la quasi totalite de ses strophes au rigveda, mais cette fois 
en vue de I'execution du chant sacre. Dans I'etat actuel du texte transmis, c'est 
un etat de notation musical assez recent. L'Atharvaveda est un recueil 
analogue au Rigveda, mais en partie magique et en partie speculatifs : c'est le 
plus tardif des vedas, or des atharvavedin existent longtemps apres la fin du 
vedisme, ou le shivaisme s'est peut-etre developpe. 

Les Brahmana ou interpretation sur le brahman : on a des commentaires 
en prose des formules ou des rites ; differents brahmanas sont attaches aux 
differents vedas, ils se repartissent selon leur veda de rattachement. Je vous 
avais presente I'annee derniere le Shatapatabrahmana, le plus connu car il a 
ete traduit en anglais par Ulius Eggeling il y a longtemps dans la collection 
sacred texts of india. C'est ce corpus qui forme la sruti ou « Revelation » qui 
s'oppose a la smr(rond)ti. Ces textes sont pergus comme etant d'origine divine, 
et ils resulteraient d'une perception de la parole divine liee a un phenomene de 
voyance par certains humains privileges. 

Cette sruti comporte egalement d'autres textes plus brefs, complements 
de ces Brahmana : les Alranyaka ou traites forestiers, qui sont propres a etre 
recites loin des aglomerations. Leur caractere est abstru, et s'ajoutent a cela 
les Upanishads ou « approches », qui s'engagent dans le vif des speculations 
dont on va reparler. Pour prendre un exemple par rapprot a ces ecoles 
vediques, on va prendre le Yajurveda noir et I'ecole vedique TaittirTya. Si vous 



prenez le Yajurveda noir, I'une de ces samhita est la TaittTyasamhita. Cette 
ecole a aussi produit un Brahmana, le Taittiyabrahmana, qui fait suite a la 
taitiryasamhita. On y retrouve comme ailleurs une combinaison de brahmana 
et de mantra. De meme on trouve une taitiryaaranyka, qui est la suit des deux 
textes precedents ; tout cela est complete par la taitiryaupanishad. C'est ainsi 
qu'on arrive a avoir une itterature assez importante. 

parmi cette litterature vedique secondaire ou vedan(rond dessus)ga, on 
peut noter ces fameux gr(rond)hyasuLtra, manuels de rites domestiques et qui 
constituent la grande matiere des rituels prives indiens. La j'ai repris ce que je 
vous avais dit I'annee derniere 

Je vais m'attacher a definir la place du vedisme dns le brahmanisme et 
dans la constitution d I'hindouisme de nos jours. L'ensemble des mouvements 
religieux qui constituent I'hindouisme ont pour caracteristique commune et 
unificatrice de se referer tous au Veda. Un point impotrtant, c'est que ces 
textes vediques nous presentent une religion officielle, dont les officiants 
relevaient tous de la classe des brahmanes, meme si les commenditaires des 
grandes eremonies appartenaient aux autres classes, en particulier a cette des 
guerriers ou kshatriya. Mais il faut bien etre conscient que nous ne savons rien 
des autres formes religieuses, qui vraisemblablement existaient, en particulier 
des religions populaires, qui ont de fortes chances d'avoir herite du fond 
autochtone pre-vedique - d'ou I'idee d'une continuity avec la deesse-mere de 
I'lndus. 

Sur cette religion vedique a nouveau, c'est une religion qui ne fait aucune 
part a la foi, et qui ne parle que d'exactitude rituelle - meme si vous le verrez 
certains hymnes temoignent d'une certaine ferveur religieuse, car ce sont des 
louanges aux dieux. De meme ce sont des religions qui combinent religion 
solennelle, qui prend la forme de sacrifice ou yajn(tilde)a et les rites prives ou 
gr(rond)hyasuLtra. Cette religion s'organisait autour d'un pantheon, le 
pantheon vedique, qui est le premier pantheon constitue de I'lnde, et c'est bien 
sur lui qui, transforme par chaque courant, constitue la base des pantheon 
sectaires de I'hindouisme. De la meme maniere de nombreux rites prives ont 
survecu dans les pratiques hindous jusqu'a nos jours. Je rappelle I'ouvrage de 
margaret sinclar Stevenson, Le rite des deux fois nes, qui recensent tous les 
rites de la vie d'un brahmane.Le manage est un rite tres vedique, les 
sacrements de la naissance par exemple, ou la remise du cordon - tous ces 
rites sont vediques mais se retruvent a I'heure actuelle. 

Pendant tres longtemps vous avez eu la survivance de grandes 
ceremonies solennelle d'epoque vedique, par exemple Vasvamedha, encore 
pratiquee par les souverains Gupta et meme au-dela. Vous voyez, ces grands 
rites persistent. Certaines ecoles vediques ont subsiste : c'est le cas au Kerala 
actuellement, ce qui a permis a Fritzstal de tourner le film consacre au rituel du 
feu vedique. Je vous avais fait circuler son livre aussi ou il avait econstitue 
I'autel du feu au Kerala. Yan Uben qui travaille a I'EPHE sur les textes 
vediques : il a presente plusieurs fosi des petits films ou Ton voit encore a 
I'heure actuelle le rituel du feu vedique, done ga n'est pas completement 
eteint. 

Au-dela du rituel, on constate que I'origine de nombreuses speculations 
de I'hindouisme se trouve dans la litterature vedique, notamment les 
speculations les plus anciennes sur pasu et pasupati, qui semble bien se 
retrouver dans le Satapatabrahmana, et le qualificatif de pasupati se 
retrouvera employe dans la Taitiryasamhita a propos de Rudra, et finira par 
qualifier le dieu Shiva, on voit se dessiner les grands dieux de I'hindouisme, qui 



sont des personnages un petit peu formes par accretion, de differentes entites 
divines. 

Un autre exemple est celui de I'utilisation ou de la reprise de certaines 
portions de mantra, que I'on divise de fagon differente : c'est ce que I'on 
retrouve dans un des textes du shivaisme agamique, ou certains mantra sont 
fait de decoupages d'elements figurant dans la Taittiryaaranyaka ; il y a un 
article dejean Varenne la-dessus. 

On signale aussi des retours au vedisme dans un cadre sectaire, ou pour 
accomplir un rite un mantra sectaire ne va pas suffire, on va utiliser aussi un 
mantra vedique. C'est le cas notamment pour les rituels du feu, ce retour au 
vedisme se rencontre dans des textes souvent un peu tardifs (= au-dela du 
premier millenaire). Dans les grands rites sectaires un officiant shivaite et un 
officiant vaidika. Quand on prend du feu pour un rituel shivaite, on va faire 
naitre ce feu, done tous les sacrements lies a la naissance d'un brahmane. 
C'est done vraiment un fond commun qui reste dans un cadre sectaire malgre 
tout. 

Pour conclure sur ce cours qui est un rappel : on peut dire que 
concernant les dates, il est difficile et hasardeux de proposer des dates 
precises pour les textes, comme pour I'arrivee des premiers Aryens porteurs de 
la culture vedique. on fait souvent coincider I'arrivee des premiers aryens avec 
le declin des grandes cites de I'lndus, vers 2000 avant JC. Puis on parle d'une 
seconde vague, qui aurait apporte la civilisation vedique vers 1500, 1400, une 
civilisation qui serait tres indo-europeenne. Mais la encore, la penetration des 
Aryens s'est faite assez progressivement, par infiltration progressive : il faut 
definitivement bannir I'idee d'une invasion massive accompagnee de la 
destruction de ces grandes cites, comme ceci a pu etre dit. 

IV Les Upanishad 
14 octobre 

Aujourd'hui nous allons voir la Chandogya-upanis(rond)ad. En 
introduction on rappellera que c'est au Vie siecle avant JC, alors que le nord de 
I'lnde est organise en royaumes et republique apparaissent les premieres 
sources historiques solides sur I'lnde. Des sources de differentes natures : 
grecques, iraniennes et indiennes, qui sont les sources bouddhique et ja'i'ne. 
C'est dans cette Inde mieux connue pour nous que I religion vedique va 
terminer sa mue en un brahmanisme, dont la pensee religieuse beaucoup plus 
sructuree est affirmee dans ces Upanisad. Mais simultanement I'orthodoxie de 
ce brahmanisme est mis a mal par ces differents mouvements : bouddhisme et 
jainisme. 

Vous vous souvenez de cette religion vedique, de ses traits dominants 
qui sont le sacrifice, sacrifice efficace dans la mesure ou il est execute dans la 
stricte regie. Cette regie est le r(rond)ta. Les garants de cette efficacite sont 
les brahmanes, la classe de pretres detentrice du pouvoir religieux, du Veda. 
Ces brahmanes, bien sur, s'appuient sur d'autres classes, en particulier les 
kshatriya, cette fclasse de guerriers et de rois ; toutes deux se legitiment 
reciproquement, en tenant les deux poles du pouvoir, pouvoir temporel et 
pouvoir religieux. Je crois avoir mis en lumiere que cela laisse peu de place a la 
speculation metaphysique, ce qui fera le lie d'une reflexion pus poussee surla 
notion de salut individuel. 

Autre point, on constate la montee en puissance d'un autre groupe 
social, qui lui prend, et ceci tres progressivement sans doute, les renes du 
pouvoir economique, au fur et a mesure que se developpent les structures 



urbaines. Ce groupe social, on va le nomrner la classe des vaisya - mais ce 
terme ne recoupe pas uniquement le groupe un peu theorique dela troisieme 
classe, le mot vanij est aussi utilise. Cette communaute n'a pas sa place dans 
le systeme bipolaire brahmane-kshathya ; c'est cette communaute qui va se 
tourner vers d'autres formes reigieuses qui naitront a cette epoque. Le 
bouddhisme a ses debuts etait porte par cette classe de marchands. 

Le resultat de tout cela fait que les speculations naissent dans ce 
contexte social nouveau, vont se retrouver dans certains textes et en prticulier 
ces Upanisad et deja dans les samhita tardives, ou on peut distinguer des 
niveaux de redaction differents. Mais c'est dans ces Upanis(rond)ad qu'on voit 
napitre une reflexion sur le salut individuel. De tout cela il va en decouler deux 
sortes de mouvements. Les plus connus s'affranchissent du systeme socio- 
religieux en place, et a ce titre vont apparaitre comme heterodoxes. Les seules 
de ces sectes heterodoxes qui vont connaitre une certaine duree sont le 
bouddhisme et le jainisme. Mais il existait beaucoup d'autres sectes. Les plus 
connues, et ce via les sources bouddhiques, sont les ajTvika, encore bien 
attestees au We siecle sous Ashoka, et la secte des nirgrantha, secte qui plus 
tard sera plus ou moins confondue avec les jains. 

Les ajTvika nient la retribution des actes, alors que les nigrantha en 
professent I'efficacite. Eux s'affranchissent, mais on a egalement d'autres 
groupes sans doute plus orthodoxes, mais on ne peut en dire grand chose car 
ils ne sont connus que par leur nom. II s'agit notamment des dand(rond)in, 
vous avez des ekadand(rond)in, des dvidandin, des tridandin : ils tirent leur 
nom du baton (danda) d'ou ils tirent leur nom. Vous avez les vratin, done celui 
qui est lie car un voeu, etc. 

Simultanement, du cote du brahmanisme le plus orthodoxe cette fois, 
profonde mutation du cadre religieux va permettre de repondre aux aspirations 
de groupes sociaux plus urbains et plus diversifies, et peut-etre aussi plus 
heterogenes. Et c'est ce qui debouchera plus tard, on le verra, sur 
I'hindouisme. Comme je vous I'ai dit les milieux de renongants sont tres 
importants, et c'est dans ces milieux qu'emergent ces speculations ou 
nouvelles doctrines, les mlieux ou on a des renongants ou anachoretes, qui 
sont detaches de toute entrave sociale, et qui s'interrogent sur les rapports 
entre I'absolu, le brahman, et I'ame individuelle ou atman. Je vous rappelle que 
le systeme socio-religieux apparu a I'epoque vedique offre deux voies de 
sortie, la plus importante est celle qui permet au maitre de maison de se 
retirer du monde apres avoir procree un fils. Maitre de maison auparavant 
etudiant brahmanique, et en fin de vie qui peut se retirer dans la foret. La 
seconde, c'est tout smplmement de rester dans I'etat de brahmacarin, de ne 
pas se marier et rester un etudiant brahmanique, de continuer a etudier le 
Veda. Dans les deux cas cette sortie du cadre social a abouti a la constitution 
de groupes autour de maitres reputes. A I'origine on suppose que le systeme 
est tres informel, mais qu'il deviendra plus institutionnel au fil du temps et qu'il 
atteindra son sommet dans un mouvement comme le bouddhisme ou le 
jainisme, avec la creation d'une communaute qui va survivre au maitre, 
remplagant ce dernier par sa doctrine, avant de le deifier. 

Apres cette presentation des cadres, on va en venir aux Upanisad. 
Rappelons I'etymologie du terme : upa-ni-sad signifie « s'asseoir aupres de ». 
Sous ce nom d'Upanisad on designe des textes speculatifs, qui relevent tous 
d'un genre litteraire relativement bien defini, notamment un dialogue d'aspect 
souvent platonicien, et c'est un genre qui est une production sans doute 
ininterrompue depuis la fin de la periode vedique, done les environs du Vile 



siecle avant notre ere jusqu'au debut du Me millenaire de notre ere. 

Les deux textes les plus celebres de la serie sont tres probablement les 
plus anciens. II s'agit de ces deux Upanisad, la Br(rond)had-aran(rond)yaka- 
Upanisad et la Chandogya-upanisad. j'ignore si vous pouvez toujours les 
trouver ; c'est publie aux Belles Lettres, traduction d'Emile Senart, le texte 
Sanskrit se trouve a cote de la traduction, en sandhi decompose. Aux editions 
Point Sagesse on a aussi Sept Upanishad, avec une introduction de Jean 
Varenne. Vous pouvez les trouver d'occasion. Aux Belles Lettres Michele Angot 
dirige aussi une collection sur I'lnde : le yogasutra est sortie, autre celebrite 
editorale apres la BhagavadgTta. 

Dans ces Upanishad est affirmee I'identite entre atman et brahman. 
Cette notion est presente dans les textes vediques, mais on constate que le 
sens de ce terme evolue. Au depart il represents I'energie inherente au 
sacrifice et a la priere, energie garante de I'ordre du monde. Peu a peu, et on 
constate cela dans les Brahmana, on en vient a I'idee d'une energie 
universelle, du tout et de I'absolu. C'est avec ces plus anciennes 
Upanis(rond)ad, en particulier avec la Chandogya-upanisad et la Br(rond)had- 
aran(rond)yaka-upanisad que se developpe I'idee d'une ame individuelle ou 
atman. C'est en quelque sorte une force vitale qui est au corps ce que le 
brahman est a I'univers. 

Ce terme atman, qui apparait deja dans les Brahmana, derive d'une 
racine indo-europeenne qui signifie « respirer », soit *an-. C'est un terme qui 
est lie aux questions de « souffle » ou prana, qui aura par la suite le sens de 
« souffle vital ». En Sanskrit ce terme atman designe I'ame, mais il sert aussi de 
pronom reflechi, ce qui illustre son identification avec la personne, I'individu. La 
question qui se pose est celle de la place de cet atman face au brahman. Plutot 
que d'absorber cet atman dans le brahman, on va identifier au brahman, dont 
il sera un autre aspect. Et on mettra ainsi en parallele I'absolu cosmique et le 
microcosme que constitue chaque individu. Et c'est done ce que Ton va trouver 
dans ce passage qui est tres tres connu de la Chandogya-upanisad. 

Pour situer un petit peu I'Upanisad et le passage en question, il s'agit de 
I'enseignement d'un maitre, Udalaka-aruni ; c'est son enseignement donne a 
S(aigu)vetaketu,qui est son fils. II va lui enseigner que I'atman, brahman, est 
I'axe du monde, I'essence sur quoi tout repose, etc, et chaque etre etant 
analogue a I'univers, repose aussi sur cet axe unique. On va le voir, le maitre 
procede par de multiples comparaisons, dont chacune se termine par la 
fameuse comparaison selon laquelle tout (sarvam) est anime par I'atman : 
apuram latman. L'atman est la seule realite (satyam), et le disciple lui-meme 
est cet atman-realite. Ca se termine parla formule bien connu : tat tvam asi, 
« tu es cela ». Lecture de I'extrait. 

Le but de la vie spirituelle est done de fondre son aLtman dans le 
brahman. Pour cela il faut liberer le moi de son enveloppe affective et 
materielle. Cette iberation ou moks(rond)a ne peut s'acquerir que par une 
parfaite connaissance de ce qu'est le sacre mais aussi connaissance de soi- 
meme. Cette connaissance ne peut s'acquerir que par un detachement du 
monde exterieur - un detachement qui n'est pas le resultat d'une simple 
ascese, mais qui ne s'obtient que par la pratique de techniques extatiques et 
mystiques, telles que le yoga. A ce propos j'allais faire une petite remarque, 
pour ceux qui liront certains textes : on fait une distinction entre deux 
demarches vers la liberation, la demarche des yogin et celle des jn(tilde)anin, 
soit celle qui repose sur une parfaite connaissance des techniques de maitrise 
du corps, et celle qui repose sur une parfaie connaissance de I'enseignement 



divin, quelque soit cet enseignement. En fait, on s'apergoit que ces memes 
textes montrent que la recherche de la connaissance et la pratique du yoga 
sont difficilement separables. 

Pour revenir a ce qui nous interesse, I'accessionde la delivrance est 
difficile et reservee a des hommes privileges - ceux qui ont la capacite a se 
detacher. Les modeles, ce sont ces renongants detaches de toute contingence 
materielle, et qui sont a I'origine des speculations sur le brahman et I'aLtman. 
Malgre tout, il reste une question : qu'arrive-t-il apres la mort a ceux qui n'ont 
pas su ou pu se mettre en position d'obtenir cette delivrance? C'est uen 
question cclassique pour toutes les religions qui professent une doctrine de 
salut. Les reposes ne sont pas toutes les memes : le christianisme parle de 
chatiments eternels, reponse qui n'est pas envisageable en Inde, car I'eternite 
en Inde ne se congoit que dans le cadre d'un retour au neant, c'est-a-dire au 
non-differencie par le biais de la delivrance. La reposne indienne, que Ton a un 
peu en germes des les BraLhman(rond)a, cette reponse fait appel a deux 
notions qui n'existent pas dans les textes vediques anciens : le sam(rond)saLra 
et le karman. Ainsi done I'homme revient sur terre aussi longtemps qu'il n'a 
pas su ou pu fondre son aLtman personnel dans le brahman universel. 

Revenons sur ces termes, sam(rond)saLra et karman : sam(rond)saLra 
vient de sam(rond)SR-, qui signifie « couler, aller, se deplacer » ; le 
sam(rond)saLra, c'est done la transmigration, un cycle infini de renaissances 
dont il faut s'affranchir absolument. L'autre terme, le karman ou « acte », c'est 
le capital des actes accomplis et accumules au cours de ses existences 
successives, capital positif ou negatif, qui conditionne I'existence suivante, et 
au-dela I'approche vers la liberation. 

De la combinaison de ces differentes notions va naitre I'idee de la 
retribution des actes, actes bons ou mauvais, idee qui entraine tout 
naturellement celle d'une loi morale qui permet de juger de la valeur des actes. 
parmi les criteres de cette morale se feront jour de nouveaux concepts dont la 
non-violence et son corollaire, le vegetarisme. C'est ainsi que sur la base de 
ces differentes notions va se creer un systeme coherent a partir duquel vont se 
developper les differents mouvement religieux que I'lnde connait, les uns vont 
s'opposer a ce systeme tout en utilisant ces concepts de base, et les autres 
vont developpe ce systeme de fagon beaucoup plus orthodoxe. C'est ce qu'on 
va appeler le « brahmanisme », dont les fondements sont les suivants : tout 
d'abord les etres sont soumis a la transmigration, et les actes sont considered 
comme responsables des existences a venir. Et il existe done une norme qui 
permet de jauger ses actes, et de determiner s'ils sont susceptibles d'accroitre 
ou de deteriorer le capital que possede chaque individu. 

Cette norme, le dharma, differente du r(rond)ta vedique, qui etait 
« I'ordre - ce dharma va etre codifie dans des textes qui sont les dharmasuLtra, 
puis les dharmas(aigu)aLstra. On a en Penguin les dharmasuLtra et les Lois de 
Manus. En frangais je vous les avais presente dans la traduction de Loiseleur de 
Longchamps, mais maintenant ce sont les textes anglais qui font autorite : 
Patrick Oliwelle pour tout ce qui traite des codes de loi. cf le gretil, site ou on 
peut recuperer pas mal de textes, avec parfois des fautes. Done on trouve 
parmi ces textes la Manusmr(rond)ti. Desormais ce ne sont plus les rites mais 
le dharma qui regissent I'univers. II faut le mettre en pratique pour atteindre 
des renaissances plus nobles, echappe au cycle des renaissances et etre libere. 
Tout cela est un peu resume. L'apparition de ce systeme va avoir des 
consequences incalculables sur la societe indienne. D'un cote le dharma 
deviendra theoriquement une norme de vie, puisque sa pratique est 



I'instrument d'une approche vers la liberation ; d'un autre cote la position dans 
la societe ne sera plus le resultat d'une pratique presente du dharma mais bien 
d'une pratique passee. En d'autres termes, I'appartenance a tel ou tel groupe 
social sera done desormais un fait acquis des avant la naissance et jusqu'a la 
mort. C'est un fait contre lequel I'individu ne peut rien, ce qui fait que la 
hierarchie sociale a desormais des bases inebranlables, puisque hors de toute 
atteinte humaine. 

Les choses vont aller plus loin. La confusion constante du religieux et du 
social va introduire dans ce dernier un notion issue tout droit du rituel : la 
notion de purete. La dialectique orale du bon et du mauvais, qui conditionne de 
fagon ineluctable la position de chacun va se combiner a une autre dialectique, 
rituelle a I'origine : la dialectique du pur et de I'impur, qui definit cette position. 
Celui qui done sera ne dans une position, dans une haute position par suite de 
merites anterieurs sera necessairement plus pur que celui ne dans une position 
plus basse. Plus pur, il va etre susceptible d'etre pollue par les moins purs. II 
devra done en etre protege par tout un reseau d'interdits. Prenons un exemple 
parlant : un brahmane, pur par principe, n'ira pas prendre de I'eau au meme 
puits que les gens de basse caste. Mais un brahmane qui appartient aux 
puissants de la societe va interdire son puits aux impurs, qui n'auront plus qu'a 
aller chercher de I'eau la ou ils pouvaient. C'est alle loin, car on a dit qu'un 
homme de basse caste ne devrait pas toucher I'ombre d'un brahmane, pour ne 
pas polluer celui-ci. En e qui concerne le dharma on y reviendra longuement 
pour la BhagavadgiLtaL, on va juste dire que c'est un terme designant 
i'ensemble des devoirs s'imposant a un individu par suite de son appartenance 
a un groupe social defini par les notions de pur et d'impur - une caste, done. Et 
on parlera souvent de « devoirs de caste », les brahmanes n'auront pas les 
memes devoirs que les vais(aigu)ya par exemple, qui doivent gagner de 
I'argent. 

Les speculations sur les Upanis(rond)ad, la destinee de Tame, debouche 
sur la mise en place d'un systeme rigide et cloisonne. A la tete on trouve les 
brahmanes, dont la predominance est cette fois incontournable, car elle ne 
repose plus uniquement sur la connaissance du sacre qui leur donne leur nom, 
et non plus sur leur role majeur d'intermediaire entre les dieux et les hommes. 
Cette predominance est justifiee par leurs actes anterieurs, elle est done 
irrefutable, on ne devient pas brahmane par des actes meritoires dans une vie 
presente - on nait brahmane, et la decheance ne peut se produire qu'a la 
prochaine renaissance, (prayascita sont les rites preparatoires). 

Simultanement ces meme speculations conduisent au developpement et 
a la structurations en milieux organises de ces anachoretes ou renongants ou 
elles ont ete elabores. On parle souvent de s(aigu)ramana, qui vient de SRAM-, 
« faire un effort », en particulier dans I'ascese : ils sont degages des 
contingences sociales, dont on vient de voir qu'elles sont de plus en plus 
contraignantes. Ils ne sont pas admis sans peine par les brahmanes, qui les 
mepriseront ou tolereront simplement dans la mesure ou ils n'interferent pas 
avec I'ordre etabli, puisqu'ils sont en dehors du monde social. 

Ces brahmanes vont les tolerer plus ou moins, simplement dans la 
mesure ou ils n'interferent pas avec I'ordre etabli. Ces renongants sont au 
centre de la fermentation intellectuelle, qui va aboutir a la naissance du 
bouddhisme et du brahmanisme. Ils vont faire la recherche philosophique et 
theologique, en marge. Ca va eviter une sterilisation due a une codification 
trop poussee. 

Les mouvements heterodoxes, je les ai presentes en initiations. Ils 



apparaissent a la meme periode (Vie siecle), ils sont fondes par des 
personnages historiques, meme si leur biographie est tres largement 
legendaire ; ils sont organises autour d'une communaute monastique, et 
s'etablissent en mage du systeme social hierarchise du brahmanisme. Leurs 
adeptes sont issus de toutes les classes de la societe, mais souvent ce sont les 
classes marchandes qui sont les adeptes les plus fervents. C'est eux qui fait se 
repandre le bouddhisme, et ils peuvent exprimer leur piete par des dons. 

D'autre part, du point de vue theologique, les doctrines de ces deux 
mouvements sont des doctrines de salut, et qui repose, comme le veut la 
tradition indienne, sur la transmigration, dans laquelle on est entraine par ses 
actes et dont il faut se liberer. Autre caracteristique de ces mouvements nes 
dans des milieux de renongants, ils accordent aussi une grande importance aux 
techniques mystiques, et de pratiques corporelles comme le yoga. Ce sont des 
mouvements qui ignorent les dieux et les rites, mais bien sur I'apparition d'un 
pantheon va au bout de quelques siecles conduire a un ritualisme devotionnel 
analogue a celui que vont connaitre les mouvements orthodoxes. Voila, on va 
en rester la aujourd'hui : je conclurai la semaine prochaine, pour enchainer sur 
la suite : vishnou'i'sme et les deux epopees, puisque c'est la qu'on voit 
apparaitre I'hindouisme, notamment dans la BhagavadgiLtaL, on va parler de 
Madeleine Biardeau et de la maniere dont elle voit les choses. 

V La naissance de I'hindouisme : les epopees 
21 octobre 

manque la conclusion du cours precedent. 

On va voir maintenant la naissance de I'hindouisme. Comme je le disais, 
entre le Ve et le debut de notre ere, le paysage religieux de I'lnde subit une 
mutation importante, et si Ton a quelque difficulty a se faire une idee des 
pratiques religieuses orthodoxes aux Vie et Ve siecle, il est bien evident u'au 
debut de notre ere elles sont organisees autour de lieux de culte, les temples, 
dans lesquels sont installees les representations de dieux beaucoup plus 
immediats que ceux du pantheon vedique. Comme je viens de I'annoncer, ce 
pantheon lui-meme apparait bouleverse et reorganise autour de quelques 
figures entierement renouvelees, dont les plus importantes sont Vishnou- 
Krishna et Rudra-Shiva. 

Mors, ce pantheon on va le voir tout d'abord en action dans les deux 
grandes epopees, et I'une d'entre elles, le MB, est le texte qui est le premier 
temoignage de cette religiosite. II s'agit de la BhagavadgiLtaL ou « Chant du 
bienheureux » : c'est la celebration de I'un desn ouveaux grands dieux de 
I'lnde orthodoxes. L'autre epopee est le RY, qui raconte une des descentes sur 
Terre ou un autre nom de ce meme grand dieu. Voyons quels sont les quelques 
jalons chronologiques assures de cette mutation (ils sont peu nombreux), et 
politiquement I'element majeur est la fondation de I'Empire Maurya par 
Candragupta en 324. D'autre part la main mise des Achemenides sur I'lnde du 
nord ouest a la fin du Vie siecle, et leur remplacement par les Grecs 
d'Alexandre, a partir de 327, sont importants dans la mesure ou ils conduisent 
a une multiplication des sources historiques. Sur ce point les inscriptions 
d'Ashoka sont les premiers documents historiques indiens dates avec 
forcement precisions. Ces documents nous confirment I'existence et le succes 
du bouddhisme, ainsi que celui de la secte des ajivika. Par contre ces 
documents ne fournissent aucun renseignements sur les croyances et les 
pratiques religieuses orthodoxes. Plusieurs de ces inscriptions prechent la 
tolerance envers et entre toutes les sectes, mais sans jamais preciser de quelle 



secte il s'agit. 

Autre jalon, au debut du second siecle de notre ere, une monnaie d'une 
souverain indo-grec de Bactriane porte la premiere image datee de dieux 
indiens, dont identification est incontestable : Krishna et son frere Balarama. 
Dans les deux siecles qui suivent, les temoignages epigraphiques ou 
archeologiques se multiplient. Ainsi, aux alentours du debut de notre ere, 
I'existence de mouvements religieux centres sur Vishnou-Krishna ; cette 
existence est bien attestee ainsi que celle des temples, indispensables a la vie 
reigieuse. 

Autre point, a la fin du ler siecle de notre ere, la numismatique des 
envahisseurs kushans, dont I capitale est Matura, confirment la richesse du 
pantheon indou, deja bien caracterise par I'anatomie fantastique de certains 
dieux : c'est quand meme la specificite majeur de I'iconographie indienne. Le 
moteur de cette mutation, que Ton constate done, est I'apparition, ou plus 
exactement la mise en forme, d'un courant religieux qui est issu de la 
fermentation spirituelle, qui a accompagne les premieres Upanis(rond)ad, et 
qui a donne naissance au bouddhisme et au jainisme. Ce courant, qui va 
desormais dominer, et ceci jusqu'a I'epoque contemporaine, qui va dominer la 
religion orthodoxe indienne est ce qu'on appelle la bhakti, alias la devotion ou, 
plus litteralement, « participation » ou « partage ». Je vais definir ce terme, ses 
derives, ensuite on va voir les epopees et les questions qu'elles soulevent : ce 
sera la theorie de Madelaine Biardeau et les rivalites entre bouddhisme et 
hindouisme, dont I'epopee serait le temoin. Je presenterai ensuite la 
BhagavadgiLtaL, alors on sera plus a meme de presenter la naissance des 
grands mouvements theistes, vishnouisme et shivaisme. 

Sur la bhakti, je cite un article d'Anne-Marie Enoul, 1956 (cf biblio) « le 
courant affectif a I'interieur du brahmanisme ancien », Bulletin de I'Ecole Fse 
d'Extreme orient. Le BEFEO est disponible sur le portail Persee. 

On va reprendre ce que dit Anne-Marie Enoul. Je vous ai parle du 
vocabulaire autour de ce terme, avec bhagavad, bakta, bahkti, soit seigneur, 
devot, et le sentiment qui unit devot et seigneur. Tous sont issus de BHAJ-, 
« partager ». D'apres Enoul, bhaga signifie « part », et il s'applique des les 
textes vediques au bonheur, en tant que celui-ci est une part regue. Done dans 
cette optique le bhagavad est celui qui possede une part. En fait la part 
principale est done le bonheur supreme. Quant au bhakta, c'est celui qui est 
bien partage, done favorise par celui qui possede le bonheur supreme. On 
pourait dire de fagon plus simple est celui qui possede le bonheur supreme, et 
le bhakta celui qui participe a ce bonheur. C'est cette participation qu'exprime 
le terme bhakti. D'autre part, le lien ainsi etabli entre le dieu et son fidele est 
de nature affective, et la c'est bien un aspect entierement ignore dans la 
tradition vedique, ou le ritualisme etait pousse a I'extreme, et lie la faveur des 
dieux a la rectitude normative du sacrifice qui leur est rendu. Qui plus est, 
cette participation directe irait a I'encontre de I'interposition necessaire d'un 
pretre brahmane officiant entre le dieu et le fidele qui est le commenditaire du 
sacrifice. 

D'autre part, Anne-Marie Enoul fait un rapprochement egalement entre la 
Bhakti et les differentes offrandes, de fleurs en particulier, qui deviennent plus 
tard le coeur du culte ou puLjaL. Pour elle ces offrandes sont une premiere 
forme de la mise en contact directe des fideles et d'une divinite, et ceci dans le 
contexte d'une religion populaire bien sur, et tres certainement dans un milieu 
agraire. 

Revenons sur cet aspect affectif, du lien constitue par la bhakti. Cet 



aspect se traduit du cote des dieux par une bienveillance native qui va les 
pousser en particulier a se manifester pour s'offrir ainsi a la participation des 
fideles. Vous comprendrez facilement ceci : il suffit de constater que le texte 
fondateur de cette bakti traite de la manifestation parmi les hommes du 
bhagavat par excellence, a savoir Krishna. Dans cette nouvelle forme de 
religion, le dieu n'attend plus comme autrefois que la fumee du sacrifice 
I'atteigne au ciel : le dieu descend sur Terre, a la rencontre des offrandes, et 
forcement des fideles. Cette fois, du cote des fideles, on passe du simple souci 
de perfection rituelle a la notion d'un amour divin, qui sous-entend le desir de 
voir le dieu, autant que la volonte de n'agir que pour lui plaire, et de 
s'abandonner (on le verra tres bien dans la BV) a son bon vouloir pour 
atteindre la liberation. Ce dernier aspect donne une nouvelle valeur aux actes, 
et ainsi accomplir ceux qui sont conformes a son propre statut est une nouvelle 
fagon de plaire aux dieux. Ainsi on leur abandonne le fruit de ces actes 
corrects, leur confiant ainsi le salut de son ame migrante. 

La combinaison de la bienveillance infinie du dieu et de I'autre cote de 
I'abandon du fidele fait que la moindre offrande, meme s'il s'agit d'une 
offrande mentale, participe au salut. Krishna dit, dans la BhagavadgiLtaL, que 
quand on lui offre avec devotion (bhaktyaL) ne serait-ce qu'un peu d'eau, il 
jouit de cette offrande pieuse, et il ajoute ue par la son fidele se liberera des 
chaines de Taction et de ses fruits, bons ou mauvais, (Bhagavadgil_tal_)9, 26- 
28. On vit souvent dans les textes du Grand Vehicule que n'entendre qu'une 
syllabe des ecritures bouddhiques suffit pour obtenir un merite, qui sont aussi 
nombreux que les grains de sable du Gange. 

On degage I'idee que la liberation n'est ni liee a la fortune, ni a la 
puissance, ni au rang du fidele, mais simplement a la force de sa foi. Ajoutons, 
mains on le verra tres tres bien, pour un hindou I devotion s'exprime par, ou a 
travers, la conformite a son propre statut. On le verra a travers les sermons de 
Krishna a Arjuna : il est un guerrier, done il doit combattre. C'est un point ici 
fondamental, car il souligne que cette grande nouveaute qu'est la bakti n'est 
pas une revolte contre I'ordre social etabli. on comprend ainsi un peu mieux 
pourquoi le brahmanisme tout entier va basculer dans I'hindouisme, compte 
tenu de cette nouvelle conception du divin et du rapport avec les humains, 
sans que les brahmanes n'y voient le risque de perdre leur suprematie. 

Venons-en aux epopees. Madeleine Biardeau en a donne deux editions, 
les deux tomes en seuil ou les deux tomes en Garnier-Flammarion : vous 
pouvez en lire I'introduction. Pour le RY vous avez une edition Pleiade. Lisez 
i'introduction du seuil, mais pour vous prenez les Garnier-Flammarion, car ga 
resume le MB qu'il faut s'avaler. Malamoud avait ecrit un homme a M. Biardeau 
dans le Monde, deedee I'annee derniere. 

Selon I'expression de M. Biardeau, les epopees sont, je cite, « la charte 
de la religion de la bhakti ou le rite est subordonne a la devotion aux dieux ». 
Elle ajoute egalement qu'elles sont « une charte du brahmanisme classique, 
d'ou est sorti ce que Ton appelle maintenant « hindouisme » ». II s'agit des 
deux epopees que sont MB et RY, les deux monuments de la litterature 
indienne, dont la date est incertaine, mais en tout cas anterieure au debut de 
notre ere. Ces deux eppees presentent une religion ou les deux figures de 
I'hindouisme, Vishnou et Shiva se presente comme deux dieux 
complementaires. Mais il convient quand meme d'ajouter une mention 
particuliere pour Vishnou, dans la mesure ou il intervient dans les deux cas 
sous une forme humano-divine. Dans le MB, c'est Krishna, dans le RY, c'est 
Rama. II est le plus visible et le plus actif. 



Quelles sont les dates probables de la redaction des deux epopees? Les 
temoignages historiques a leur sujet sont malheureusement tardif, et la plus 
ancienne citation datees du MB se trouve dans une inscription d'Asie du sud- 
est des IVe et Ve siecle de notre ere, a Vatpu au Laos. Le plus long des deux 
poemes, le MB, semble etre le plus ancien, et les arguments avances par 
Madeline Biardeu pour etayer cette affirmation sont bases sur les aspects que 
revet la bakti dans les deux textes. Biardeau trouve (c'est d'ailleurs exact) que 
cette bhakti est fortement exprimee dans le MB, mais que il demeurerait assez 
theoriqu,alors que dans le RY elle prendrait une realite concrete, elle cite 
notamment des femmes qui rendraient un culte a Vishnou dans le RY, un 
aspect qui serait totalement absent du MB. pour elle, ainsi, le second texte, 
celui qu'elle estime le plus recent, le RY, prendrait acte de la mise ne place de 
la bhakti a travers 'Inde, en evoquant les lieux de culte, les temples en 
particulier, etc. 

on reviendra sur differents arguments de Birdeau qui plaide pour une 
plus grande anciennete du MB. Selon elle il se situerait vers 200 avant JC et 
serait contemporaine des lois de Manu - la encore un texte qui n'est pas d'une 
seule venue, et qui a pu avoir des adjonctions plus tardives, jusqu'au lie siecle 
apres notre ere. La encore il est difficile de dater precisement un texte. Pour le 
RY, elle donne 100 avant JC. 

Concernant la forme, ga aussi, je le repete, c'est des choses qui sont 
sues, je suppose : ce sont deux longs poemes en Sanskrit, rediges en vers, et 
cette forme meme implique qu'ils ont ete rediges dans des cercles de lettres, 
de brahmanes. Tous deux sont rediges en s(aigyu)loka, strophes formees de 
quatre hemistiches de huit syllabes (c'est ce qu'on a dans le 
Bhagavatapurana). Le sloka est employe dans de nombreux textes, comme les 
Lois de Manu. Le MB est fait de 100.000 sloka, est moins homogene que le RY, 
et comporte plusieurs strates de redaction. Sur le MB, le sommet est la 
bhagavadgiLtaL, t le texte est souvent dialogue ; le RY fait le quart de cela, 
puisqu'il comporte 24.000 sloka, il est considere comme le premier de tous les 
poejnes, le poemes par excellence : adikaLvya. En effet, on s'apergoit en 
traduisant le texte, qu'il est ecrit dans une langue plus raffinee que celle du MB 
; c'est un peu le modele de toute la litterature ornee et versifiee. 

Commengons par evoquer ce MB. Vous connaissez I'histoir : le recit est 
celui de la lutte entre deux clans rivaux et parents, lutte pour la souverainte 
d'Hastinapura, capitale et siege du pouvoir de la lignee lunaire. L'autre lignee, 
solaire, regne du Ayodhya, lignee a laquelle appartient Rama. Cette ville 
d'Hastinapura, il en reste des vestiges, elle est au nord-est de I'actuelle Dehli, 
et le nom d'Hastinapura est souvent donne a Dehli en Sanskrit moderne. 

Les deux clans qui s'opposent sont en gros des cousins germains : les 
Pandava et les Kaurava. Les cinq freres Pandava sont les fils du roi Pandu snot 
Yudistira, Arjuna, Bhima et les jumeaux Nakula et Sahadeva. Les Kaurava, 
litteralement « ceux qui appartiennent au clan de Kuru » (en fait limite aux fils 
de Dhrtarashtra), sont nombreux : une centaine environ, et c'est I'un d'eux, 
Duryodhana, qui jalouse ses cousins et qui desigre le pouvoir pour lui seul : 
c'est la I'origine du conflit. Se joindra a Duryodhana le demi-frere aine des 
Pandava, Kama, qui est abandonne a sa naissance par sa mere. 

Les circonstances qui menent au conflit et aux differentes legendes 
occupent les quatre premiers livres sur les 18 que comporte ce MB, le livre 
suivant le livre V est consacre a la preparation au combat, et les livrs VI- a X 
relatent la bataille qui a lieu dans le champ des Kuru ou Kuruks(rond)etra, 
pendant 14 jours, bataille qui verra la victoire des Pandava, et dont ne 



rechappent que trois Kaurava. C'est au livre VI que se trouve le fameux chant 
du Bienheureux ou BhagavadgiLtaL qui occupe les chapitre 25 a 42, soit 18 
chapitres ou chants. 

A la fin du MB, Yudhistira abandonne ses fonctions royales au profit de 
Pariks(rond)it, qui est le petit-fils d'Arjuna ainsi que sa seconde epouse, 
subhadra. Le MB est raconte a Janamejaya, qui est le fils de Pariks(rond)it. Je 
vous laisse lire dans le detail ce MB. 

Presente la, le MB est ne guerre de succession pour un pouvoir feodal, 
mis on trouv la notion de devoir, de fidelite a la parole donnee, de courage et 
d'abnegaton. II faut ajouter a cela des valeurs religieuses, valeurs de piete, de 
compassion pour I'adversaire, et nos heros sont avant tout numains, 
passionnes, chevalresques ou vils, et c'est poruquoi les commentateurs ont 
pense qu'a I'origine de cette histoire il pouvait y avoir un evenement 
historique. Differents facteurs font que ces faits pourraient se situer a la fin du 
seconde millenaire avant notre ere, ce qui a fait penser a une redaction du 
noyau initial de I'oeuvre au Xe siecle avant notre ere. C'est une date peu 
vraisemblable, pou des raisons linguistiques entre autres ; des le premier quart 
du XXe siecle, un certain consensus s'est etabli parmi les chercheurs 
europeens entre 300 et 100 avant notre ere. C'est dans les milieux indiens 
qu'on a tendance a vieillir le texte. quelques remarques sur le texte : on pense 
generalement a une composition du texte par plusieurs auteurs, sur plusieurs 
siecles, mais vous verrez que Madeleine Biardeau ne partage pas cet avis, et 
que pour elle le MB n'a qu'un seul auteur. La tradition attribue a I'ouvrage un 
auteur mythique qui est lie a cela, et que c'est cet auteur mythique qui raconte 
ce recit a Janam et Jaya. 

A propos du caractere peu homogene de I'oeuvre, que les chercheurs ne 
manquent pas d'evoquer, je rappelle qu'il existe plusieurs traditions textuelles. 
Je I'avais evoque en initiation : deux traditions importantes, une tradition bengli 
et un tradition meridionale. Dans tous cela vous avez une edition critiques, 
faite par le Bendarkar Research institute, soit I'universite de Puna, publication 
du Xxe siecle ; cette edition critique pretend tenir compte de I'existence de ces 
deux traditions. M. Biardeau conteste ou attenue le caractere heterogene du 
texte, et refute en bloc I'organisation du texte de cette edition critique, qu'elle 
trouve tres artificielle. C'est pas totalement faux non plus. Du coup, le choix 
qu'elle fait de I'edition de Puna, qui n'est pas I'edition du gori. 

Quelle est done cette theorie de M. Biardeau? Quelle nouveaute propose- 
t-elle qui remet en cause tant les dates que le caractere heterogene de 
I'oeuvre? Son hypothese de depart est que ces epopees ne peuvent se 
comprendre que dans le contexte d'une riposte des milieux brahmaniques au 
bouddhisme. La redaction du MB marquerait le premier stade de cette riposte, 
et marquerait le moment ou le bouddhisme monte en puissance sous Ashoka 
serait devenu aux yeux des milieux brahmaniques un danger majeur, car il 
mettrait en question leur hegemonie. C'est seduisant, comme hypothese. 
Voyons les questions de datations : Hopkins, dans Epic mythology, plagait lui 
les deux epopees entre 300 et 100 avant notre ere ; et lui par contre inversait 
la date des deux epopees, il plagait le RY en premier. M. Biardeau plagait la 
meme fourchette mais avec inversion ds textes. Je vais citer M. Biardeau : 
« c'est I'empire d'Ashoka et non la litterature bouddhique qui a tout declenche 
en recouvrant notamment le pays du milieu, foyer a la fois de I'orthodoxie 
brahmanique selon Manu, et de la bhakti krishnaite, selon I'epopee. Ce qui 
permet de situer le MB vers la fin du llle siecle, ou le debut du Me avant I'ere 
commune ». Voila I'argumentation de M. Biardeau. 



Elle en ajoute une autre, qui montre le caractere tres subjectif (p. 129 du 
tome 1) de son interpretation. « aussi depourvu que nos predeccessue quant 
aux dates precises, nous avons cepdt une certitude globel ui permt de nous 
rapprocher d ela premiere epopee sanskrite. le bouddhism a lui seul... 
brahmanique, mais I'aide puissante qu'ont apporte a sa difficuion Ashka et sa 
difficion au bodudhisme a accelere les evolutions en cours du cote 
brahmanique ». ca reste une hypothese. 

on va maintenant rappeler les elements historiques dont on dispose pour 
la periode d'Ashoka, pour regarder du cote de ces inscriptions. On va evoquer 
quelques points d'histoire, en commengant par des rappels sur I'Empire 
Maurya, puisque c'est bien la que se situe le probleme. Ses dates, c'est 313- 
176 avant notre ere. Si vous avez eu des cours d'histoire sur cette periode, 
rappelez-vous que c'est une des periodes les plus brillantes de I'histoire 
indienne, une des rares ou la totalite du sous-continent est reuni dans un seul 
empire, meme s'il est moins centralise que ce qu'on a pu penser. II va falloir 
attendre la periode Gupta, et meem le Vile siecle la periode d'Harsha, pour 
retrouver une situation analogue. Malgre tout Harsha n'avait pas I'etendue 
geographique de celui d'Ashoka. Dans cet empire Maurya on a deux grands 
noms, Candragupta Maurya , qui est le fondateur de cet empire, et Ashoka 
sous lequel cet empire atteint son apogee. 

Candragupta a la reputaion d'organiser remarquablement son empire, 
avec I'aide de Canakya. Qui est ce Canakya? On I'appelle aussi Vishnougupta 
ou Kautilya, et on lui attribue souvent le texte appele arthas(aigu)al_stra. Mais il 
semble a peu pres certan que ce traite n'est pas anterier a la periode Gupta, et 
qu'il comporte meme quelques elements posterieurs a la periode Gupta. Mais 
Kautilya est sans doute I'auteur de maximes sur le bon gouvernement. 
L'artasastra ne correspond pas a un empire aussi important que Maurya ou 
Gupta ; il s'agit plutot de la gestion d'un royaume de plus petite dimension 
administre directement par le roi, sans I'intermediaire de puissants chefs de 
provine, comme c'etait le cas pour I'empire Maurya. Revvenons a nos moutons. 
On reparlera de I'organisation de I'Empire Muarya a propos d'Ashoka, mais on 
peut deja mentionner quelques-uns des renseignements que Megasthene va 
nous donner ce sujet. Megasthene est un ambassadeur envoye par un 
successeur d'Alexandre a Pataliputra. L'oeuvre de Megasthene (il faut situer les 
choses) n'est connu qu'a travers des ecrivains psoterieurs, Arrien et Strabon. 
Mais il est certain que cette oeuvre est la source majeur dans laquelle puise le 
monde occidental quand il veut des renseignements sur I'lnde, et ce jusqu'a 
notre Moyen-Age. Ce Megasthene a ete frappe d'une fagon generale par la 
puissance et I'organisation de ce fameux empire Maurya. Comment 
Megasthene decrit-il cet empire? II decrit la capitale Pataliputra, Patna. Cette 
description est confirmee dans les grandes lignes par les fouilles : Megasthene 
nous presente cette ville comme entouree de palissades, avec des tours et 
longee d'un fossee. Cette ville n'est pas une cite mais une agglomeratio de 
villages. Au centre de cette cite, le palais royal, qui lui est un vraie petite ville. 

On trouve aussi une description qui est relativement precise du systeme 
social, avec une division en sept classes, qui va combiner les quatre grands 
varna a differents corps professionnels. Je vous donne les referneces : Arrien, 
11 et 12 et Strabon 15, 1, 39 a 49. 

quelle est done cette division en sept classes? D'abord les philosophes ou 
sophistes ; ensuite les agriculteurs ; puis les bergers, les artisans et 
commergans, les guerriers, les inspecteurs, les magistrats conseillers du roi et 
administrateurs. Cette division en philosophes, on y trouve des brahmanes et 



des shramanes, qui vivent dans la foret, ces derniers, et il y a une insistance 
particuliere sur leur role. 

On troue egalement, chez Arrien, des allusions a un systeme d'interdit a 
base sociale, notamment, je cite « il n'est pas permis de prendre femme hors 
de sa propre classe, et il n'est pas non plus permis a la meme personne 
d'exercer deux metiers ni de changer de classe ». 

On ne trouve par contre pas de notion du bouddhisme, auquel 
Candragupta a la reputation de ne pas avoir ete favorable ; on ne trouve pas 
non plus d'allusion au jainisme, auquel Candragupta se serait converti sur le 
tard. Mais on a peut-etre des allusions aux religieux heterodoxes, designes par 
le terme de pal_s(rond)an(rond)d(rond)in, qui sont les moines bouddhiques ou 
jams pour les brahmanes. On trouve dans Arrien (11, 9) « on a seulement le 
droit de se faire sophiste en venant de n'importe quelle classe, car la vie des 
sophistes est la plus rude de toutes ». Ca fait reference au renongants qui sont 
degages du cadre social contraignant. Je vais en finir avec ces Maurya : le 
successeur de Candragupta est Bindusara, 'est son fils, on sait peu d choses 
sur lui. II a ete totalement eclipse par son fils et successeur, Ashoka. II monte 
sur le trone en 289, avec I'aide de Canakya, et il aurait regne jusqu'en 264 ou 
261. Selon certaines sources indiennes, ce bindusara est un conquerant 
inlassable, qui aurai etendu I'empire vers le sud, ne laissant que I'extreme sur 
et le Kalinga (soit Test) hors de son domaine. Selon d'autres sources indiennes, 
il se contente de calmer des revoltes, provoquees par la brutalite des 
gouverneurs provinciaux. C'est aussi un protecteur des sectes brahmaniques : 
il est entoure de religieux errants dont on ne connait pas I'obedience. Son fils 
aine qu'il avait choisi comme successeur est assassine par le cadet, Ashoka, 
qui prend le pouvoir des lamort de son pere. On va s'arreter la et on reprendra 
sous Ashoka, qui ne demarra pas la tout a fait dans le bouddhisme. 

4 novembre 

On va parler des ajivika, je vous avais deja parle de cette secte. Vous 
avez ce livre de, A. L. Basham, History and the Doctrines of the AljiLvikas. Je 
vous ai apporte aussi Les inscriptions d'Ashoka de Jules Bloch, grand specialiste 
de moyen indien, professeur de Mme Kaya, reedite en Belles Lettres. membre 
de I'institut, professeur a Paris III : quand la Sorbonne a eclate, elle a choisi de 
mettre le Sanskrit a Paris III et non a Paris IV. philo et histoire de I'art sont 
restes a Paris IV. Paris III avait de I'histoire de I'art, XXX est arrive a pris ga en 
main, specialiste du jainisme et du moyen indien. A la mort de son maitre Jules 
Bloch, Kaya a herite de sa bibliotheque, linguiste, specialiste de moyen-indien : 
sa bibliotheque est precieuse. 

On en etait a notre ami Ashoka : je ne vais pas reprendre tous les 
elements de sa vie, mais quelques-uns, notamment ce qui touche au 
bouddhisme. Cet Ashoka est la plus haute figure politique et spirituelle de 
I'lnde ancienne (je cite Mge Lamotte, qui a beaucoup ecrit sur le bouddhisme). 
Les sources grecques qui connaissent bien ses predecesseur I'ignorent, alors 
que Ashoka, lui, parle de plusieurs souverains hellenistiques dans ses 
inscriptions. Du cote indien, il est connu par ses inscriptions et par une 
abondante litterature hagiographique ouddhique, mais cette litterature est 
tardive et difficile a utiliser. 

Ce que Ton sait a peu pres, c'est qu'Asoka avait ete gouverneur a 
Taxilae, au Penjab, puis gouverneur de I'Abanti (region de Dujain), et il prend le 
pouvoir environ en 264 avant notre ere, apres la mort de son pere et 
I'assassinat de son frere. Son sacre intervient quatre ans plus tard, aux 



environs de 260 : tout cela, on le sait par les inscriptions. 9 ans apres son 
sacre, done en 251, il se livre a la conquete du Kalinga, e'est-a-dire en gros la 
region cotiere de I'Orssa actuelle, et e'est une conquete tres violente, au cours 
de laquelle il avoue avoir tuee 100.000 personnes et deporte 150.000 
personnes. A la suite de cette conquete on peut dire qu'Ashoka controle 
pratiquelent tout le sous-continent indien, sauf I'extreme sud. C'est alorzs qu'il 
est sasi de remors : degoute par la volence, il se convertit alors au 
bouddhisme. II devient dans un premier temps un fidele laic, qui se consacre 
au bien de la communaute bouddhique. II semble que ce soit une conversion 
en deux temps : des la neuvieme annee (en 251) il devient un fidele laic ou 
upasaka, puis deux ans plus tard il se rapproche vraiment de la communaute. 
C'est sans doute la la grande chance du bouddhisme : a partir de cette 
conversion Ashoka arrete sa politique de conquete (mais comme je viens de le 
dire il avait deja a peu pres tout conquis), pour se consacrer aux oeuvres 
pieuses et a I'administration de son empire. II va precher la loi dans des edits 
qui vont etre graves a travers son empire, et dont la repartition nous donne 
une idee approximative des limites de cet empire. Ici il y a quelques exemples, 
vous avezune carte avec I'Empire Maurya et certains edits. Pilier celebre de 
Lauriya Nandangarh. 

Cette conversion d'Ashoka a ete la grande chance du bouddhisme, car 
jusqu'a present il s'etait etendu que grace a I'appui de particuliers, 
essentiellement de la classe marchande, classe qui ne fera jamais defaut au 
bouddhisme. Cette communaute, de meme que le Bouddha, n'avat jamais 
combattu les autorites politiques. Le bouddha lui-meme n'avait jamais preche 
la revolte contre le systeme des castes : il I'a surtout ignore. Jusqu'a la 
conversion d'Ashoka, le bouddhisme est une secte parmi d'autres, mais sans 
plus. Cette unification politique, deja accomplie sous les prmiers Maurya, et 
i'etablissement de routes commerciales, ont du faciliter I'expansion de ce 
bouddhisle a I'travers I'inde, et ceci des le Ive siecle, mais ceci s'est fait sans 
aide du pouvoir politique, nous n'avons pas de trace d'une faveur quelconque 
accordee au bouddhisme par les deux premiers Maurya. 

La conversion d'Ashoka est une conversion pacifique on pourrait dire, elle 
n'a pas ete accompagnee d'une conversion forcee des habitants ; Ashoka, ainsi 
que ses successeurs immediats, vont conserver une neutrality bienveillante 
envers toutes les religions de I'empire. II est caracteristique, a ce propos, que 
deux des plus anciennes inscriptions d'Ashoka, dates de la douzieme annee du 
sacre, soient relative non pas au bouddhisme mais a la secte concurrente, 
e'est-a-dire aux aLjiLvika : il s'agit du don des grottes de Barabar aux aLjiLvika. 
Les etudiants d'histoire de I'art connaissent ces grottes, notamment la grotte 
de Lomas R(rond)s(rons)i, car on tente de retranscrire dans la pierre une 
architecture de bois (Bihar). 

Revenons aux edits d'Ashoka. On peut dire qu'ils ne sont pas sectaires, 
en depit de I'engagement personnel d'Ashoka. II y proclame sa conversion, 
mais sans exiger d'etre suivi. II place malgre tout la tolerance au premier rang 
des principes moraux qu'il preche. D'une fagon general on peut dire que le 
bouddhisme n'occupe qu'une place tres reduite dans ses edits, meme si les 
edits mineurs sont places sous son egide. Petite explication : ces edits relevent 
de differentes categories : il y a des edits mineurs, graves sur rocher, et qui 
repetent tous un texte relativement court. Ces edits mineurs sur rocher datent 
de I'an dix du regne d'Ashoka. A cote de cela, la seconde categorie des edits, 
dits majeurs, sont sur rocher egalement, et ils sont dates des Xlle et treizieme 
annees du regne de I'empereur Ashoka. On a la un groupe de douze textes, 



reproduits un certain nombre de fois. II s'y ajoute deux edits qu'on ne trouve 
qu'au Kalinga. 

Passons a la troisieme categorie : les edits graves sur pilier, qui datent 
des 26e et 27e annees. On a la un ensemble de sept textes, qui sont repetes 
en plusieurs sites. A cela s'ajoute des edits particuliers, onstitues par des 
versions synthetiques grecques ou arameennes des edits sur piliers, on a des 
edits bouddhiques et des donations diverses. Jules Bloch donne exactement la 
repartition ici. 

A travers ses edits Ashoka insiste beaucoup sur la necessite d'avoir une 
foi personnelle, une attache religieuse precise, mais il dit bien que c'est un 
choix personnel. II reconnait a toutes les sectes un seul t unique but : celui de 
conduire leurs fideles a la liberation. Et la position du roi est particuliere, dans 
la mesure ou le roi est le pere de ses sujets, i ne peut que respecter leurs 
croyances personnelles. Ceci explique les liberalites d'Ashoka envers les sectes 
de tout genre, et rend moins surprenant que les deux ou trois monuments 
rupestres dates d'Ashoka ne soient pas bouddhique, mais justement donnes 
aux aLjiLvika. 

Cette tolerance qu'il pratique pour lui-meme, il souhaite I'imposer : on a a 
ce sujet un edit qui present aux sectes de s'occuper de I'essentiel et d'eviterde 
se combattre. Cette tolerance sera par la suite un trait constant de I'histoire de 
I'lnde, avec bien entendu des exceptions, comme toujours : cela explique 
pourquoi un meme souverain peut construire des monuments a des cultes 
sectaires opposes. 

En depit de cette tolerance, il est evident malgre tout que le bouddhisme 
occupe une place a part dans I'esprit d'Ashoka. Les edits mineur proclament le 
dharma d'Ashoka comme une consequence directe de la conversion du roi. 
L'edit n°8 suggere que c'est un pelerinage a Boddgaya, lieu de I'eveil du 
bouddha, qui a inaugure le changement de politique cf p. 112 de I'edition de J. 
Bloch. Cette place a part a du favoriser le bouddhisme, et faire que le regne de 
I'empereur Ashoka corresponde au moment ou le bouddhisme prend le premier 
rang parmi les sectes. Cette expansion est pacifique, marquee par une volonte 
d'adaptation des idees populaires aux idees bouddhiques (et non une 
conversion forcee), et c'est ue epxansion bien attestee par les chroniques 
singalaises, meme si elles exagerent un peu (en parlant de I'envoi de 
missionnaires a travers toutes I'lnde). La pai bien reelle qu'Ashoka a etabli a 
considerablement favorise I'extension du bouddhisme. 

Maintenant on va essayer de voir, en dehors de toute litterature 
hagiograhque, de toute fagon posterieure, quels renseignements precis nous 
avons sur I'etablissement du bouddhisme a I'epoque d'Ashoka. Dans les edits, 
en dehor de 1'evocation de la conversion et de la piete d'Ashola, le bouddhisme 
est traite comme une secte comme les autres, mais deux edits sont dedies a la 
communaute, et deux inscriptions sont des faits ponctuels : la premiere est 
I'inscription de Nagalisagar, que vous avez sur le polycopie. Cette inscription 
commemore la restauration du stupa d'un Bouddha qui n'est pas le bouddha 
historique : elle confirme I'existence, des avant Ashoka, de la presence d'un 
culte des relique, un culte centre sur le stupa, deja considere comme un 
monument et non plus comme un tumulus funeraire. D'autre part cette 
inscription nous indique que la theorie des bouddha successifs existait deja. 
Autre inscription, celle qui suit, de LumbiniL. L'inscription commemore un 
pelerinage et des fondations sur le lieu de la naissance du bouddha. Elle 
confirme ainsi que des cette epoque il y avait une sacralisation des hauts lieux 
de la vie du bouddha, et que ces lieux etaient deja transformed en centre de 



pelerinage privileges. D'autre part, cela atteste egalement du fait que des 
cette epoque la biographie legendaire du Boudda est en voie d'elaboration. en 
effet, Lumbini n'est pas le lieu de naissance du bouddha, il s'agit de 
Kapilavastu (cf article d'Andre Barreau, « LumbiniL et la naissance du futur 
Bouddha, BEFEO, n°76, 1987, p. 69-81, telechargeable sur le site perse). Voir 
barreau et Lamotte pour le bouddhisme. 

Dans le meme ordre d'idee, le debut du 8e edit sur rocher fait allusion a 
un lieu de pelerinage sur la boddhi, mais ce texte pose probleme : il y a une 
idee de pelerinage, mais le texte parle plutot de « tournee ». 

A propos des monuments bouddhiques, plusieurs questions se posent. 
Mis a part quelques piliers, il ne reste aucune trace certaine des tres nombreux 
monuments que la tradition attribue a I'empereur Ashoka. Cela etant, on peut 
opposer a cela que des stupa, qui auraient pu etre construits par Ashoka, 
auraient par la suite ete restaures, c'est-a-dire enveloppes dans une structure 
beaucoup plus ample. Vous voyez que I'allusion au stupa qui a ete agrandi 
dans I'edit de Nagalisagar, on a agrandi du double le monument. C'est une 
fagon de faire : ainsi d'autres stupa ont pu etre recouvert et agrandi. 

Mame probleme pour les monasteres : certains etaient en materieau 
leger et ont disparu ; les autres, rupestres, ne sont pas attribuables a une secte 
donnee sauf si on y trouve une inscription. A part cette inscription sur les 
grottes de Barabar, dans la structure meme de la grotte, rien n'indique q'elle 
est d'une obedience ou d'une autre. Tout ce que Ton sait, c'est que le 
bouddhisme ou les autres sectes ont regu de nombreuses donations. 

En ce qui concerne les deux edits, a presnt, specifiquement bouddhiques, 
on notera les points suivants : celui de Bhabra et Kausambi, Sanci et Sarnath. 
Commengons par I'edit de Bhabra, qui date de 247 (an 13 du sacre). Dans cet 
edit on trouve une liste de sermons sur la loi a lire dans les communautes. 
L'interet, c'est qu'on trouve des noms de texte pas tous connus par ailleurs, 
mais cette inscription atteste de I'existence a cett epoque d'un canon 
bouddhique bien etabli, et dans lequel Ashoka fait un choix. On remarquera 
egalement le souci politique d'assurer et d'affirmer un certain controle sur la 
communaute dont, d'apres Mgr Lamotte, le succes et I'enrichissement devait 
multiplier 1'evocation, qui n'etait peut-etre pas toujours desinteresse. 

Enfin I'edit de Kausambi. On a la, vous le voyez, un texte tres corrompu, 
mais qui fait allusion a une lutte contre des schismatiques. C'est assez difficile 
a lire. On peut voir que ceux qui attentent a I'unite de la communaute doivent 
etre reduits a I'etat de laic, et doivent reczvoir un habit blanc, par opposition a 
I'habit jaune safran que portent les moines. lis sont exclus des monasteres. Ce 
texte doit etre diffuse dans les monasteres, et parmi les laics, qui en seront 
informes. Ce texte ambigu et susceptible d'inerpretations diverses, on peut y 
voir une allusion a un schisme qui menace I'existence meme de la 
communaute dans son ensemble, mais on peut aussi y voir des querelles 
locales. Mais il est certain que la tradition posterieure mettra en rapport le 
concile de Pataliputra, concile qui se serait tenu sous le regne d'Ashoka en I'an 
236 du nirvana, soit en 242 avant JC. On met en rapport ce concile de 
Pataliputra et le schisme qui aboutit a la rupture entre les staLviLra, qui sont 
des rigoristes, et les mahal_san(rond dessus)gika ou « partisans d'une grande 
communaute », qui eux sont plus ouverts au probleme des laics. Ce meme 
concile aurait ete marque par I'envoi de missionnaires en Inde et a Ceylan. La 
aussi, on ne sait pas exactement quelle est la verite : on a toutes ces 
chroniques qui nous racontent uen histoire, il y a toujours un fond de verite 
dans ces chroniques, mais elles enjolivent. Tout ce qu'on peut dire, c'est qe 



I'extensio majeure du bouddhisme se fait sous le regne d'Ashoka. 

Revenons a notre propos, qui etait le MB. Ce que I'on peut tirer de ce que 
I'on vient de dire. Le bouddhisme tres certainement doit beaucoup au regne 
d'Ashoka, mais le role du souverain dans ce domaine est peut-etre moins 
assure en depit de ce que pretend la tradition bouddhique posterieure. 
Cependant il n'est pas du tout certain qu'une reaction brahmane ait ete 
ressentie comme une necessite face a cette expansion du bouddhisme sous le 
regne d'Ashoka. On peut souligner malgre tout que le successeur d'Ashoka, 
quifondera la dynastie suivante (les Shunga en 187 : Pusyamitra) sera, lui,par 
contre, un defenseurde I'orthodoxie brahmanique. 

Pour conclure, si vous voulez, sur Madeleine Biardeau. on peut dire que le 
presuppose, ou I'hypothese de depart qu'elle envisage, la conduise a des 
deductions qui ne sont acceptables que dans la mesure ou son hypothese se 
verifie. Et finalement, pour elle, c'est un fait etabli - ce qui est loin d'etre etabli 
pour le moment. Elle parle d'un seul auteur : le MB, oeuvre d'un poete 
probablement unique, ayant travaille sans doute sous la protection d'un ou 
plusieurs petit roi allie. C'est pourtant peu probable qu'il n'y ait qu'un seul 
auteur. On reparlera, a propos de la BhagavadgiLtaL, je presenterai un livre la 
semaine prochaine. La date proposee par Biardeau est justifiee par celle du 
regne et de Taction d'Ashoka. Son hypothese de depart va assez loin, car elle 
cadre le MB, elle lui donne I'age du regne d'Ashoka. Ensuite, les manques : les 
epopees ne parlent pas du bouddhisme, or pour Biardeau la meilleure moyen 
de combattre I'ennemi c'est de I'ignorer. Bof. Elle a quelques presupposes qui 
sont encore plus parlant a propos du RY : elle dit que les raksasa, peuple 
ceylan, seraient en fait la personnification du bouddhistes, dont le RY parlerait 
a mots couverts. On peut lui opposer de fagon assez simple que dans les jataka 
bouddhique les raksasa peuplent aussi Ceylan. Je vous laisse lire Madeleine 
Biardeau. Comme specialistes des epopees, il ya les eleves de M. Biardeau, et 
les conferences de Dubrovnic qui ont lieu tous les trois ans (et la publication 
des actes), mais on est plus dans la mythologie et le social (cf Goldman aux 
USA). Le prochain en Janvier 2012 a Dehli, le dernier I'annee derniere au Japon. 
Au Quebec travail sur le Harivam(rond)sa, considere comme un appendice au 
MB. Australie avec Beyley*, que critique Fezat. 

Disons quelques mots sur le RY : il est plus court et plus homogene que 
le MB. Je pense vous avoir fait remarque ue ce RY etait un des plus grand livres 
de I'humanite, qu'il est a I'origine de plusieurs autres RY, les uns en Sanskrit, 
les autres dans des vernaculairs indiens (Tulsidas), dravidiens (un RY tamoul), 
et en dehors de I'lnde tous les pays indianises possedent leur propre RY. Tous 
ces ouvages reprennent en gros I'organisation de I'ouvrage de base, celui de 
Valmiki, meme si vous y trouvez des contradictions et d'autres versions de 
recit. ainsi le RY du sud est sont presque tous bouddhises : Rama y devient un 
boddhisattva,soit un futur bouddha. Sur I'auteur Valmiki, on ne sait pas grand 
chose, mais I'unite de composition tres sensible dans le RY, contrairement au 
MB, laisse supposer que son nom correspond a un personnage historique.il n'y 
a que le 7e et dernier livre du RY dont on s'accorde a considerer qu'il est d'une 
autre main et done posterieur. 

Le nom meme de RY peut preter a speculation : elle souligne que la 
traduction litterale est normale du titre est « la marche de Rama », il s'agit 
done du long voyage qui amene Rama d'Ayodhya a Lanka, et le retour de 
Rama vers sa capitale. Mais elle fait remarquer egalement que ce titre peut se 
comprendre egalement par « la marche vers Rama », car c'est RaLma-aLyana, 
ou bien « la marche en Rama », ce qui suggere que Rama offre un refuge a ses 



devots. C'est une idee qui est interessante, idee malgre tout qu'il est difficile 
d'appliquer au RY de Valmiki a I'epoque de sa redaction. En effet on va le voir 
dans la suite du cours : Rama ne devient reellement qu'un dieu supreme qu'a 
partir du Xe siecle, on a des premisses, mais ce n'est qu'au Xlle siecle qu'il 
devient un grand dieu par lui-meme. Au XlVe siecle ce sera bien etabli et son 
nom servira a designe le nom du dieu unique de groupes entre islam et 
hindouisme, ainsi le poete Kabir. 

La trame du recit, vous la connaissez a peu pres : Rama, dont les trois 
freres sont Lakshmana, Bharata et Shatrughna, doit heriter de son pere 
Dasharatra, roi d'Ayodhya, mais a la suite des manoeuvre de Kaykeyi, mere de 
Bharata, Dararatha envoie son fils en exil. Rama obeit, et quitte Ayodhya en 
compagnie de sa femme et de Lakshmana. Au cours de cet exil, Sita est 
enlevee par Varana, roi de Lanka. Aide par les singes, dont Hanuman et 
Sugriva, Rama va a Lanka, vainc Ravana, et rentre a Ayodhya, ou il arrive 
apres la mort de son pere. 

Parlons des protagonistes, notamment de Rama : c'etait un modele de 
vertu, un heros, presque infaillible, mais surtout le meilleur et le modele des 
rois ; enfin, un avatar de Vishnou. D'autre part ses vertus morales sont 
multiples : il respecte le dharma, sa bonte est native, mais on remarque aussi 
quelques failles : le combat entre les singes Vpalin et Sugriva il tire dans le 
dos ; on va voir aussi au retour de Sita a Ayodhya, mais ces failles s'expliquent 
surtout par le cote humain du personnage.il est le meilleur et le modele des 
rois avant de monter sur le trone. Ca se onfirme a son retour ; de fagon plus 
generale, en tant que roi il est considere comme le successeur et le substitut 
d'lndra. 

Rama, avatar de Vishnou : c'est un theme plus souvent suggere 
qu'affirme avec force. Cela apparait au debut de I'ouvrage, a propos de 
I'origine de Rama. Sur terre le roi Dasharatha et ses quatre epouses desirent 
une progeniture. Sur le plan cosmique les dieux souffrent de la toute puissance 
de Ravana, qui lui, autrefois, a regu la faveur de ne pouvoir etre tue que par la 
main d'un homme. Les dieux demandent done a Vishnou de descendre sur 
terre. Celui-ci se partage en quatre parcelles, et il s'incarnera comme les 
quatre fils de Dasharatha, et provoquera la mot de . La mere de Rama recevra 
la part la plus importante de la nourriture sacree. Mais fondamentalement il 
n'est qu'un avatar partiel. Cela dit, le gros du recit (enfance, jeunesse et exil 
dans la foret) ne contient que des allusion a la nature surhumaine de Rama. II 
faut attendre le livre VI (yuddhakanda) pour que sa nature d'avatar soit 
clairement exprimee. Ainsi, lorsque Ravana se prepare a combattre, I'un de ses 
conseilles Ten dissuade, en lui disant, je cite, « Rame, c'est Vishnou qui a pris 
le corps d'un homme », (VI, 26). Simultanement, la difference entre Lakshmana 
et Rame est souligne (VI, 47), par une expression qui indique qu'il est une 
parcelle de Vishnou et non Vishnou lui-meme. 

Autre point, apres la mort de Ravana, sa premiere epouse, Mandodari, 
s'exclame, que vu la grande puissance de Ravana, seul, je cite, « le grand 
yogn, celui qui n'a ni commencement ni fin, I'age universelle, Vishnou, a pu 
causer sa mort » (VI, 111), on va peut-etre s'arreter la. Je continuerai sur le 
personnage de Rama, et puis on dira quelques mots des autres personnages : 
on en reviendra a la chronologie des epopees selon Biardeau, puis on parlera 
de la BG. Michel Hulain* vient de publier une nouvelle traduction aux Belles 
Lettres, c'est une traduction revisee d'Emille Senart. Maintenant, je prefere que 
vous gardiez I'ancienne edition bilingue qui est mieux. L'interet de cette 
nouvelle edition, c'est qu'il traduit aussi le commentaire de Shankara (prof a 



Paris IV avant Frangois Chenet), il continue beaucoup a s'investir, et il publie, 
comme beaucoup de gens a la retraite, ce sont des cours remanies, etc. II etait 
en particulier specialiste du bouddhisme et du vedaLnta de Shankara (on a 
traduit les Bhrama-sutra). 

18 novembre 

Aujourd'hui on va retourner en 1968 j'allais dire car la BV a ete tres a la 
mode. On en a beaucoup parle a I'epoque car les Beatles sont alles a RishiKesh 
faire leur retraite. Je leur parle toujours de leur guru, le rishi Mahesh, qui est 
alle en Californie et qui a un site sur lequel vous pouvez recuperer pas mal de 
textes, tel que le Bhagavatapurana, et autres textes sur le vedisme. (le site est 
vedanta qqch). On a la BG en classiques en poche, et celle publiee aux Points 
Essais en 1972 de Anne-Mare Enoul et Olivier Lacombe, et dans le recueil de 
textes de Enoul elle la reprend, c'est paru il y a longtemps, ga met I'accent sur 
les aspects philosophiques du texte. Enfin dans une petite collection qui coute 
2,29 chez les libraires, de Sylvain Levy, grand indianiste qui a surtout travaille 
sur le theatre : sa traduction est excellente, elle est tres proche du texte 
Sanskrit, elle est tres fidele. Enfin vient de sortir cette BG en points sagesse, ga 
reprend la traduction de Senart par Hulein. Elle est assez fidele, il a change 
quelques termes, ga ne bouleverse pas la traduction. Mais il y a ses notes, prof 
de philo a Paris IV avant Frangois Chenet, il a une grand connaissance de I'lnde, 
notamment linguistique (il a une formation classique). II a repris le 
commentaire de Shankara de la BG. Parfois c'est une glose avec reprise du 
texte et des synonymes, mais il y a des passages quand meme sur lesquels 
Shankara s'est un peu etendu. La aussi, si vous etes interesses par le Vedanta, 
on reparlera de Shankara, du livre de Hulein sur Shankara. D'autre part j'avais 
vu que le lecteur a I la it traduire la BG avec vous. Hulein a cette qualite qu'il ne 
critique jamais les gens quand il propose quelque chose. II tient compte de ce 
que disent les uns et les autres. 

Quelques generalites en introduction : c'est la portion la plus celebre du 
MB, t aussi le texte indien le plus connu au monde. On a la un poeme de 700 
vers, reparti en 18 chapitres, et qui dans le MB se situe au moment ou debute 
la grande bataille entre les Pandava et les Kaurava. Le sujet de cette BG est un 
dialogue entre Arjuna, qui est le plus parfait des rois, et le chef des Pandava, et 
son cocher Krishna, qui est une forme de Vishnou, comme vous le savez 
egalement. L'objet de ce dialogue est de savoir qui doit I'emporter, de la 
necessite de tuer pour vaincre dans la bataille ou de celle de se laisser tuer 
pour eviter de recourir a la violence. Et de ce dialogue entre Krishna et Arjuna 
vont jaillir toute une serie de notions nouvelles qui vont desormais dominer 
dans tous les mouvements religieux qui se reclament du brahmanisme. Ce sont 
les notions de « dieu supreme », de « liberation », etc. Et de plus, on va trouver 
dans cette BG, la premiere presentation un peu formelle de deux des grands 
points de vue ou dars(aigu)ana, qui sont le SaLm(point)khya et le yoga, deux 
dars(aigu)ana qui seront mis en forme plus tard (on verra cela lasemaine 
prochaine) : pour le sankhya il s'agira des sankhyakarita, et les yogasutra pour 
ce qui concerne le yoga. 

Passons, apres cette rapide presentation, au texte lui-meme. Vous voyez 
que les chapitres ont tous un titre. Ces titres n'existaient pas a I'origine, c'est 
des titres qui ont ete ajoutes dans un second temps, et tous ces titres se 
terminent par le mot yoga, on peut bien sur y voir une affirmation de 
I'importance attribuee au yoga dans tout le texte, dans toutl'ouvrage, et une 
des fagons de rendre ceci est de traduire les titres comme des dvandva, soit 



« le yoga et telle chose ».En ce qui concerne ce terme yoga, il est difficie a 
definir precisement. Cela s'avere assez difficile dans la mesure ou le terme 
recouvre de multiples acceptions. Le terme ne fait pas toujours strictement 
reference, justement au yoga codifie dans les yogasuLtra ; de toute fagon sa 
redaction est posterieure, mais ce terme peut souvent etre rendu par 
« effort », ou bien encore par « discipline », un effort ou une discipline dont le 
but est la delivrance. Malgre tout ce terme de yoga peut garder un sens 
technique, et designer a ce moment-la les methodes psycho-physiologiques 
que vous connaissez, qui visent a unifier la pensee, mais le terme peut se 
rapprocher de celui de bhakti, soit de « devotion », et cette bhakti est le theme 
directeur de la BG. 

D'autre part, j'aborderai simplement la question mais ce n'est pas mon 
propos, voyez ce que dit Hulain dans ses notes : cette BG telle que nous la 
connaissons comporte plusieurs strates de redaction. Ca se voit a propos du 
Sam(rond)khya, plusieurs exposes ne sont pas de la meme periode. On voit 
aussi beaucoup de repetitions, on finit par se lasser. 

On va prendre le texte dans son ensemble comme I'lnde le voit depuis 
une dizaine de siecles, voire plus. C'est une aide a la lecture plus qu'autre 
chose. Le premier chapitre, c'est Arjuna-visada-yoga, soit « le yoga et 
I'angoisse ou le desarroi d'Arjuna ». Ce premier chapitre, c'est la mise en scene 
du texte, avec Drtarastra et son cocher ou suLta nomine Sanjaya. Sanjaya va 
raconter a Drtarasthra. Drtarastra disparait du recit, alors que Snjaya intervient 
pour lier les differents moments de I'entretien entre Arjuna et Krishna, 
egalement pour tirer la concusion de I'ouvrage dans les derniers vers du 
chapitre 18. 

Le premier vers est sans doute le vers Sanskrit le plus celebre ; il situe la 
scene sur un double plan, historico-geographique et socio-religieux. « dans le 
champ de la loi, dans le champ des Kuru ». Attention a ne pas traduire, comme 
Senart et Hulan, dharma par « sacre ». Ensuite c'est la presentation des deux 
armees (v. 2-25), presentation qui s'acheve par 1'evocation du trouble d'Arjuna 
devant le combat fratricide (26-27). La fin du chapitre est un discours d'Arjuna, 
qui s'adresse a Krishna et qui I'interroge sur le bien-fonde de la bataille, se 
demandant s'il ne doit pas tout simplement accepter sans combattre les coups 
de ses ennemis plutot que de se lancer dans ce combat fratricide. (28-47). 

Le chapitre II s'intitule sam(rond)khya-yoga, il fait 72 vers, « le samkhya 
et le yoga », soit, selon Hulain, « speculation et pratique ». Desormais c'est le 
dialogue entre Arjuna et Krishna, et Krishna commence par sermonner Arjuna. 
Ensuite, il expose les principes de fonctionnement de I'univers selon le 
sam(rond)khya (13-39), puis il expose le caractere incontournable du yoga (39- 
53). En ce qui concerne le premier point, I'essentiel est de bien comprendre 
que la trame de I'univers et Tame individuelle traversent le temps et sont 
indestructibles. Par exemple aux vers 17 et 18 « indestructible est la trame de 
cet univers ». II en resulte un combat, et que I'accomplissement du devoir 
personnel ou svadharma passe avant toute chose (cf v. 31). Ca finit par « je t'ai 
expose la doctrine (boddhi) selon le samkhya ; ecoute-la selon le yoga ». Ici la 
mention du sam(rond)khya est elliptique, mais par la suite on va rencontrer de 
multiples allusions, notamment la mention des trois gun(rond)a ou ualite de la 
nature (prakr(rond)ti), et cette notion de purus(rond)a, soit d'esprit, ou de 
« monade spirituele », comme I'appelle Hulain. On reverra le smkhya ; c'est un 
systeme qui justifie et explique les conceptions cycliques qui sont sous- 
jacentes tant a la doctrine de la transmigration qu'a la cosmogonie. Une 
premiere forme de samkhya est le samkhya epique, a I'epoque ou il n'est pas 



totalement codifie, on retrouve les deux purus(rond)a, et la nature inerte : c'est 
de la nature qu'est emise toute la creation. Du cote du yoga, les choses sont 
posees des le debut : il s'agit de s'affranchir du karman, ceci toujours au vers 
39. Pour s'affranchir du karman, il faut s'affranchir du monde sensible qui 
aveugle. II faut se preoccuper uniquement de I'acte, jamais de ses fruits, et en 
gros il s'agit de depouiller tout attachement et, en restant stoique, c'est-a-dire 
indifferent au succes ou a I'echec d'un acte, qui est dicte par le devoir 
personnel ou svadharma. Ainsi au vers 47-48, « ne te preoccupe que de I'acte, 
jamais de ses fruits ». Ainsi on pourra se detacher des Vedas, ou du moins d'un 
attachement aveugle aux Veda (v. 42-43). En fait leur objet est le monde 
sensible, et le detachement complet auquel conduit le yoga par une discipline 
mentale, par un effort de concentration, permet de se placer hors d'atteinte de 
ce monde sensible. La suite du chapitre est une presentation, et une 
celebration de ce yoga sans lequel il n'y a pas de verite, pas de meditation, et 
sans meditation point de repos, et sans repos point de bonheur. Le chapitre se 
termine en presentant le delivrance atteinte par celui qui est parvenu a ce 
repos, une delivrance ou nirvaLn(rond)a, terme bouddhique au depart. A ce 
stade du texte on peut penser que c'est un emprunt direct au bouddhisme, car 
la BG repond sans doute un peu au bouddisme malgre tout, on a parle de 
Madeline Biardeau et de la montee du bouddhisme sous Ashoka. A un moment 
ga devient un synonyme de moks(rond)aL. Ce chapitre se termine sur ces mots 
: lecture. 

Le chapitre suivant est le karmayoga, done « karma et actes », ou « yoga 
des actes ». Les actes sont indispensables, et I'inaction ne peut pas a elle seule 
conduire a la perfection. Les actes sont meme indispensables pour le dieu 
supreme ; par exemple au vers 24. Malgre tout I'inactivite ne doit concerner 
que les actes presents, litteralement a faire 3.19, karyam karmaL ; et pour 
eviter le peche il est essentiel de brider ses sens et de vaincre le desir. 
Souvenez-vous aussi du desir, dans le bouddhisme la soif. Ceci exprime en 
termes de sam(rond)khya veut dire qu'il faut eviter de rester dans I'inaction, 
suscitee par le dernier gun(rond)a ou derniere qualite, soit le tamas. II faut 
eviter d'agir sous la pression du rajas, qui est le deuxieme des trois gun(rond)a, 
ceci est done I'objet de la fin du chapitre, a partir du vers 39, mais ceci sera 
repris et developpe de fagon plus explicite dans le chapitre 14. 

Passons au chapitre 4, qui fait 42 vers, ou jn(tilde)aLnakarmayoga, « le 
yoga, les actes et la connaissance ». Krishna va commencer par justifier de 
I'anciennete de son enseignement, en evoquant la theorie des avatars. Bien 
sur il ne s'agit pas de la doctrine classique des dix avatars, on en est loin, c'est 
une premiere mise en forme de cette doctrine, mais il explique que depuis les 
origines il est apparu sur terre a chaque fois que la loi, c'est-a-dire le dharma 
chancelait, e que la non-loi, Vadharma, apparaissait. cf v. 7-8. Krishna se 
presente ensuite comme le createur de la division en quatre varn(rond)a ou 
quatre grandes classes, dont chacun a son propre devoir. C'est une question 
que Ton va revoir plus en detail dans le chapitre 18, au vers 40 a 48. Krishna 
fera ensuite un eloge du sacrifice (v. 24-32), sacrifice qui peut apparaitre 
comme etant le bon acte par excellence, mais il affirme que superieur a tous 
les sacrifices materiel est le sacrifice de la connaissance (v. 33), c'est elle qu'il 
faut acquerir, car quand on possede cette connaissance on ne tombe plus dans 
I'erreur (v. 35), on traverse alors tout I'ocean du mal (v. 36), et la connaissance 
en fait est le purificateur supreme, qui ne s'obtient que par le yoga et par la foi 
(v. 38-40). Ce yoga libere de Taction, et la connaissance du doute (v. 41). 

On passe ensuite au chapitre V, samnyasayoga, « le renoncement et le 



yoga ». Ici on voit que renoncement et yoga menent au salut, mais le 
renoncement est inferieur au yoga, etant entendu que samkhya et yoga sont 
inseparable. On trouve dans I'ensemble du chapitre un expose sur la 
superiorite de ce yoga, et ici il s'agit bien de ce yoga technique de 
concentration, done superiorite de ce yoga sur un simple renoncement, un 
simple passage a I'etat de samyasin. Le texte n'evoque pas a proprement 
parler les stades de vie ici, alors que e'est une doctrine deja en place. 

Chapitre VI, dyanayoga, contemplation ou meditation, unde vient le 
terme « zen », par transformation phonetique. Le vrai renoncement est le 
yoga, et le vrai yogin celui qui accomplit les actes presents sans se preoccuper 
de leurs fruits , mais pas celui qui neglige les rites (v. 1-2). L'inaction n'est 
bonne que lorsqu'elle est le resultat du yoga (v. 3). Ici e'est bien encore de 
I'aspect technique du yoga dont il est question : le yogin doit s'appliquer a 
reconnaitre en lui I'absolu, absolu qui est done Krishna (29-32) : il redecouvre 
I'aLtman en tous les etres, I'homme gouverne par le yoga. On retrouve I'idee 
de tat tvam asi de la Chandogya-upanishad. Ensuite le dialogue reprend un 
peu, et Krishna professe que « tant que Ton n'a pas atteint la perfection de la 
discipline yogique on renait, mais tout progres se fait par une renaissance plus 
apte a I'obtention de la perfection (v. 41-43). Le yogin parfait est celui qui aime 
Krishna d'une foi profonde, autrement dit, si vous voulez, la fusion en I'absolu, 
le brahman done, atteint sa plenitude dans la fusion en Krishna par la bhakti. 
Ainsi elle est tres proche de la bhakti. On peut relire ce que dit Biardeau sur ce 
point. 

Le chapitre VI a present, jn(tilde)aLna-vijn(tilde)aLna-yoga, soit « yoga et 
expose de la connaissance », le terme vijn(tilde)aLna n'est pas facile, 30 vers. 
Peu d'hommes connaissent le bienheureux qui possede une double nature. Sa 
nature inferieure se traduit par les huit manifestations de la nature 
(prakr(rond)ti), et on trouve quelques elements du sam(rond)khya. Les cinq 
elements + manas (esprit), buddhi (esprit), et ahamkara, soit I'ego. Avec ces 
huit essences on parle de protosamkhya ou samkhyaepique. Quant a la nature 
de Krishna elle est transcendante a I'univers toute entier (1-5), Krishna en est 
la trame, de meme que sa nature est la matrice de tous les etres (v. 6-7). Pour 
exprimer cela, on va avoir a la suite toute une serie de comparaisons, telle que 
« dans I'eau je suis le gout », etc (v. 8 et suivants). Reprenons apres cette serie 
de comparaison. S'il connait tout le monde, personne ne le connait lui-meme 
(v. 26). Seuls ceux qui prennent refuge en lui peuvent reconnaitre en lui 
I'essence de tous les etres. 

Le chapitre 8, e'est taraka-brahma-yoga, soit « la traversee, le salut ». 
Sur une question d'Arjuna, Krishna va donner une serie de definition, dont celle 
du brahmane, qui est I'imperissable ; il va aussi definir I'ame individuelle ou 
adhyaLtman, ame individuelle qui est la nature propre de chacun (v. 3). Le 
brahmane n'est accessible que par celui qui connait, et connaitre le brahmane 
e'est la fin des renaissances. On va retrouver ici dans ce chapitre une 
celebration du yoga, qui est presentee comme le principal instrument de 
connaissance, egalement presente comme superieur a I'etude du Veda, au 
sacrifice, a I'ascese et au don. 

Le chapitre suivant ou chapitre 9, rajaguya-yoga, soit « yoga et mystere 
royal » : e'est Krishna, le bienheureux ou bhagavat, qui est responsable de 
tout, tous les etres sont en lui, et retournent a lui (v. 7). On a une longue 
assimilation de Krishna a tous les aspects, tous les elements, tous les 
instruments du rite sacrificiel, qui se terminent par I'affirmation que e'est lui 
I'objet et le maitre de tous les sacrifices. Mais ceux qui pratiquent ces sacrifices 



ne le reconnaissent pas. Ainsi v. 24 : « car c'est moi qui suis reellement I'objet 
et le maitre de tous les sacrifices, mais ils ne me connaissent pas tel que je 
suis, c'est pourquoi il retournent dans la vie ». On pense ensuite au dieu de 
tous, qui ne fait aucune difference entre les creatures, et pour qui (les 
traductions divergent) « le grand criminel (Hulein : homme de tres mauvaise 
conduite) qui I'adore sans partage est malgre tout un juste. Krishna est done 
tout : ainsi il faut tout lui offrir, car la foi en lui c'est le salut. 

Chapitre 10, vibuddhyoga, « yoga et manifestation », je vous laisse lire 
hulein sur le terme dbuddhi Krishan est a I'origine de tous les dieux, de tous les 
rishis, mais ils ne le savent pas. Par contre, celui qui le sait est affrachi de tous 
le speches (v. 2 et 3), et Arjuna celebre alors Krishna comme etant le 
brahmane supreme, le divin purus(rond)a, qui seul se connait et qui par 
consequent peut indiquer a Arjuna les formes sous lesquelles il peut le 
reconnaitre (v. 12-18). On a a la suite de cela une longue serie d'equivalences 
(Krishna est Tame universelle, il est le commencement, le milieu, la fin de tous 
les etres) 'aLdi, madhyama, anta, on retrouve les memes termes dans le 
shivaisme). Krishna est aussi le premier des aditya, le premier des marut, on 
retrouve la toutes les series divines. II est aussi la premiere lettre, et tout cet 
expose se conclut par une formule selon laquelle, je cite, « une seule partie 
(am(rond)s(aigu)a) de moi porte I'univers », ce qui signifie que Krishna ne se 
limite pas a cet univers manifeste qu'il creee a partir de lui-meme, univers qu'il 
anime, mais univers qu'il transcende, justement. C'est ce qui conduit 
directement a la vision du chapitre suivant, le chapitre 11 que Ton prendra la 
prochaine fois : visvarupadarsana ou « vision de la forme universel ». Arjuna 
desire voir Krishna sous sa forme souveraine, sa forme imperissable, et il va se 
montrer avec en lui tous les dieux, tous les etres, et tout I'univers. C'est ce qui 
donne lieu a ces representations. 

25 novembre 

desunt un qua rt d'heure 

Chapitre devotion et yogha : le plus parfait des yogin servent Krishna. Le 
parfait yogin est indifferent a tout ; Krishna professe une sorte de progression, 
j'allais dire, en disant que I connaissanc eest superieur aux pratiques 
ascetiques, la contemplation a la connaissance, le renonement au fruit des 
actes a la contemplation (vers 12). Ce parfait yogin est indifferent a tout, et 
repose son esprit en Krishna (v. 14). II est cher a Krishna, et de 15 a 20 tout se 
termine par la formule « celui-ci m'est cher », yah(rond) sa me priyah(ond). 
Dans ces vers sont presentes les differents aspects du parfait devot, 
caracterise par une parfaite equanimite. Done un expose centre sur la bakti, 
qui est le titre de la chapitre. 

Chapitre 13, « le yoga de la difference entre nature sensible (prakrti) et 
esprit (purusa) qui est inerte ». On a ici une definition du corps et de Tame. Le 
chapitre va jouer sur le terme ks(rond)etra, qui signifie litteralement « le 
champ, le sol », et c'est un terme qui est ici applique au corps, ou a la nature 
(prakr(rond)ti), tandis que le terme ks(rond)etrajn(tilde)a, qui connait le champ 
= le corps s'applique a I'ame ou a la monade spirituelle, soit le purus(rond)a. 
Des le vers 2 Krishna se presente comme etant le ks(rond)etrajn(tilde)a et 
comme etant I'ame universelle. ks(rond)etrajn(tilde)a se rencontre ensuite 
dans les textes pour dire « I'ame ». Le corps va etre decrit selon la doctrine du 
sam(rond)khya, commpose de differente essences ou tattva, liste au v. 5, qui 
comprend les 24 premieres essences (on avait vu un premier exemple de 



smkhya au debut du texte avec les huit essences). Ces essences sont 
completees par des qualites contrastees : desir et haine, plaisir et douleur, (v. 
6), elles ne sont plus des essneces particulars dans le sam(rond)khya 
classique, done cette partie est peut-etre plus tardive. Suit une definition de la 
connaissance (v. 6 a 11), ou on retrouve les qualites fondamentales du parfait 
yogin. L'objt de la connaissance est le brahman, qui est partout (v. 13 a 17), et 
la definition de ce brahmane se termine par une formule, disant qu'il est 
accessible par la connaissance, et qu'il reside au coeur de chacun. 

II est question ensuite des deux premieres essences du sam(rond)khya 
(on passera ensuite aux dars(aigu)ana), soit la prakr(rond)ti, ou nature interte, 
source de toute activite, et purus(rond)a ou monade spitiruelle selon hulein, qui 
est source de toute perception. Le purus(rond)a est dans prak(rond)ti, et par un 
jeu de corresponances suggere sont developpees differentes notions 
paralleles : ainsi la naissance de tout etre est le resultat de 
prakr(rond)tiks(rond)tra, done la nature et le corps, avec la monade spirituelle 
eet Tame (purusa et ks(rond)etrajna), mais le texte met aussi en evidence 
I'existence d'un purusa transcendant en face des etres crees. Ce purus(rond)a 
transcendant est done le brahman ou etre supreme, et en fait Krishna. 

Le chapitre 14 maintenant, « yoga et distribution des trois qualites ». Ici 
vont etre expliquees les differences qui existent entre les etres, par celles des 
trois qualites ou gun(rond)a qui dominent dans les etres. Ainsi Ton dit au v. 17 
que du sattva nait la connaissance, du rajas la cupidite, et du tamas la 
negligence, I'erreur, et I'ignorance. Etre dans le sattva, e'est se trouver dans un 
mouvement ascendant, quand le rajas est par contre un mouvement 
horizontal, et le tamas conduit vers le bas. Celui qui monte, dans la dominante 
de sattva, finit par depasser ces trois qualites, quisont a I'origine du corps, et il 
atteint I'immortalite (v. 20). A la question d'Arjuna qui demande comment on 
reconnait cet etre parfait, Krishna va repondre par une definition qui recoupe a 
nouveau la definiton du parfait yogin (v. 22 a 27). 

Le chapitre 15, « yoga et esprit supreme », ici on va trouver I'image du 
banian ou ficus religiosa, nom donne car e'est I'arbre sous lequel le bouddha a 
connu I'eveil. II occupe une grande place dans I'imaginaire indien. L'arbre a 
cette qualite de pousser vers le haut et le bas ; e'est un parasite, il prend 
racine sur un arbre d'une autre espece, qu'il finit par etouffer et detruire. La 
similitude des branches et des racines est traduite dans les deux premiers vers 
; I'ambiguite de cet arbre est exploite dans le vers 3, ou la seule solution 
proposee pour comprendre I'univers, est de renoncer a cet univers, comme on 
abat le banyan en tranchant ses multiples racines. Cela permettra d'atteindre 
I'esprit supreme, qui depasse le banal purus(rond)a, et qui est done le 
purus(rond)a supreme ou purus(rond)ottama. Celui qui le reconnait sait tout (v. 
19 a 20). 

Chapitre 16, yoga et distribution des destinees des divines et 
demoniaques asura. Chapitre court de 24 vers, ou Krishna definit, sur des 
bases essentiellement morales, ces destinees, qu'elles soient divines ou 
demoniaques. Clles que Ton souhaite, ve sont bien sur les destinees divines. 

II reste le chapitre 17, « yoga et triple aspect de la foi ». On a la un 
chapitre surtout recapitulatif, la foi de chacun est conforme a son gun(rond)a 
dominant, mais ilen esst de meme pour I'ascese, qui peut egalement relever 
de I'un quelconque de ces trois gun(rond)a, comme d'ailleurs la generosite qui, 
si elle est exercee mal a propos, procede du tamas (v. 22). En definitive, il y a 
le bien ou sat, a quoi on oppose le non-bien ou asat, qui est en quelque sorte le 
neant. L'iasat definit tout acte, meme meritoire en apparence, accompli sans 



la foi. 

On en arrive auchapitre 18, qui est le chapitre le plus long de I'ouvrage 
(78 vers). II s'agit de « yoga, renoncement et liberation ». On va trouver, 
comme le nom I'indique, une doctrine du renoncement. Ce renoncement n'est 
pas general, et il ne convient pas en particulier de s'affranchir d'un acte 
present, car y renoncer serait une manifestation du tamas, en particulier au 
vers 7. Le vrai renoncement est d'accomplir du meme esprit un acte 
desagreable, et un acte agreable (v. 8 et suivants). A la suite d'une serie de 
distinguo, on en arrive d'abord a une belle definition, ainsi qu'a une celebration 
du determinisme social, reposant sur les gun(rond)a (v. 40 a 48). 
L'accomplissement de son devoir moral et social, sans souci du fruit des actes, 
conduit finalement au detachement et a la perfection qui permettent de se 
fondre dans le brahmane (50 et suivants). Les dernieres paroles de Krishna 
vont nous ramener sur un plan que Ton peut qualifier de plus emotionnel (v. 66 
et suivants), ou on lit « laisse la toutes les regies et accoure a moi comme ton 
seul refuge ». La reponse d'Arjuna est sans ambiguite : v. 73, « j'ai retrouve 
I'esprit, me voici ferme, affranchi du doute, j'executerai ton ordre », done la 
bataille va commencer. Voila pour ce resume, qui peut etre un guide pour la 
lecture. On va conclure sur ce texte et sur ce chapitre concernant la naissance 
de I'hindouisme. 

Pour conclure tout d'abord sur la bagavadgita, je I'ai presente comme le 
texte fodateur de la deotion. On peut dire que Ton y distingue tout d'abord le 
noton de I'existence d'un dieu supreme, par la faveur duquel on peut atteindre 
la liberation (cf chaptre 18). Ce dieu supreme est ici rishna, mais cette notion 
et la vision qui en est donnee au chapitre 11 seront recuperees a propos des 
dieux supremes que se donneront chacun des groupes sectaires hindous et, je 
laisse de cote ici le bouddhisme du Grand Vechiule et certains developpements 
tout a fait paralleje relatif a Valokites(aigu)vara). parallelement il developpe la 
notion de devotion ou bakti, qui est une participation de Tame individuelle au 
brahmane, soit au divin (je vous renvoie auchapitre 12, intitule « bhaktiyoga ». 
Deuxiemement, on y distingue cette notion du primat de la connaissance, par 
exemple le chapitre 7 (v. 26 et suivants), et de I'existence d'un maitre 
enseignant, qui n'est autre que le dieu supreme s'etant rendu accessible a ses 
devots. C'est ici Krishna, mais ce seront par la suite les formes enseignantes 
des autres dieux, en particulier la forme enseignante de Shiva, qui est 
daks(rond)inamuLrti. Laconnaissance a desormais une origine qui se confond 
avec la divinite supreme ; celle-ci va se confondre avec I'absolu, ce qui en fera 
pour chaque groupe sectaire, I'orgine de toute chose. Et on voit egalement 
apparaitre une notion qui est peut-etre plus importante encore, la notion de 
liberation, a laquelle tendent toutes les ames bien sur, et qui peut s'atteindre 
par plusieurs voies. En fait, la voie devient personnelle dans la mesure ou elle 
combine l'accomplissement des devoirs personnels, sociaux et religieux, et la 
devotion. Ce dernier point est fondamental : Gonda disait que I'enseignement 
de Krishna, dans la BG, concilie deux domaines qui sont en apparence 
antinomiques, d'une part la morale ascetique du renoncement qui est fonde 
sur le yoga, que le shivaisme ou le bouddisme anciens considerent comme le 
seul moyen de liberation, et d'autre part les necessites de la vie mondaine. LE 
yoga ici est toujours considere comme le moyen privilegie d'acces a la 
liberation, mais sa pratique n'entraine pas necessairement un retrait du 
monde, et un abandon de Taction mondaine. Et distinction est faite entre la 
maitrise, done de la maitrise yuj, harnacher, leir, et I'ascese inactive. Le yoga 
est action (cf 5, 1) par lui-meme puisqu'il est effort. Ce yoga actif ou 



karmayoga est en fait I'accomplissement du devoir personnel. II se caracterise 
par la maitrise de soi, qui se traduit par I'equilibre, I'absence d'attachement 
(soit de desir egoiste), et enfin le souci d'un resultat. On en arrive ainsi a une 
doctrine positive, qui loin de rejeter Taction mondaine, la sublime. Ca connait 
deux mouvements paralleles : le mouvement de I'hindouisme et I'existence 
d'un devoir propre a chacun ou svadharma, qui depend de la position sociale, 
du domaine d'activite, etc. Ici le devoir d'Arjuna qui est guerrier, e'est de tuer, 
car remporter la victoire est son seul but. Sur ce point-la, I'enseignement del a 
BG va servir a jusifier toute les inegalites du systeme des castes. Le second 
developpement, je vous en ai parle, il es propre au vishnouisme, qui va prendre 
un aspect social tres pronone. De nos jours, cela se traduit par I'existence d'un 
capitalisme vishnouite, qui rappelle un peu ce qui s'est cree dans certains 
milieux protestants en Europe occidental. D'une fagon plus generale, on peut 
opposer ce vishnouisme qui est tres urbain, tres police, au shivaisme ou le 
renoncement reste malgre tout le moteur principal vers la liberation. Vous 
savez que actuellement les vishnouites sont 80% des hindous, et e'est 20% 
pour les shivaites. On peut ajouter, pour conclure, qu'il est ffort probable qu'au 
debut de notr ere ce vishnuisme social s'est trouve en concurrence avec le 
bouddhisme, qui tres tot avait pris appui sur les milieux commergants des villes 
du nord de I'lnde. 

Avant de conclure sur cette naissance de I'hindouisme, je vais vous 
distribuer le devoir, krishna yogin, etre cosmique, dieu supreme, maitre 
enseignant, etc. 

Conclusion generals sur cette naissance de I'hindouisme. Un peu avant le 
debut de notre ere, la plupart des Imutations en gestation epuis plusieurs 
siecles sont accomplies ou presque. On voit que le paysage religeux de I'inde 
est entierement renouvele, et qu'il s'organise deosmrais autour de grands 
mouvements sectaires, qui sont tous parents, ar tous issus du brahmanisme, 
tout en etant tous differents. A la tete de chacun d'entre eux on va trouver un 
grand dieux, dont la personnalite est beaucoup plus complexe que ne I'etait 
celle des diex les plus importants de la periode vedique, complexite qui 
s'explique par cette longue genese, longue et compliquee, dans laquelle 
interviennent des elements vediques, qui seront conserves, done, des heros 
epiques, un substrat populaire ou autochtone, eventuellement accompagne 
d'emprunts a I'etrranger (avec le soleil dans le zoroastrisme). Le grand dieu est 
le maitre du pahteon, il est a I'origine de tout, et son enseignement va donner 
naissance a un corpus canonique sectaire, qui n'hesite pas a inflechir a son 
profit les grands courants de I'orthodoxie brahmanique. La devotion autour de 
ce grand dieu s'organise autour de lieux de culte, clairment definis, et j'ai 
beaucoup insiste la-dessus en iconographie, caracterise par une presence 
difine permanente. Les rpatiques cultuelles s'organisent ainsi dans les temples, 
ou sont installees des representatons divines qui sont des portraits ou des 
symboles des dieux concernes. Le polytheisme foncier de I'hindouisme fait que 
toute entite divine est susceptible de recevoir un culte analogue en tout point a 
celui qui s'adresse au dieu supreme. Ainsi chaque membre du pantheon peut le 
cas echeant disposer d'un lieu de culte au niveau duquel il sera le dieu. En 
depit des differences sectaires, les pratiques religieuses sont dans I'ensemble 
tres uniformes (hommages, rites d'onction, etc). Le renouvellement religieux 
s'accompagne d'une evollution dans I'organisation sociale, evolultion qui nous 
est inconnue, on situe mal les etapes ; le point important est la superposition 
de I'organisation en castes, a celle en quatre classes heritees du monde 
vedique (jaLti). Ces castes reposent sur des bases socioreligieuse, leur 



hierarchie est tres forte, et leur rappot repose sur les notions de pur / impur, de 
polluant / pollue, et de dominant / domine. Les idees acceptees par tous (la 
transmigration, le karma) renforcees par cette doctrine de I'action, rendent en 
fait la subordination a cettee organisation en caste veritablement 
incontournable. Certains movuements religieux (cf les virasaiva) vont tenter 
d'attenuer les contraintes, mais vont finir par en creer d'autres, peut-etr plus 
fortes encore. En depit de son apparente eclatement, la vie religieuse indienne 
conserve cependant un certain nombre de facteurs d'unite tres puissants. II 
s'agit de la reference aux Veda, tout le monde se refere au Veda, la 
transmigration, la doctrine des actes, on a le fond commun de tous les 
pantheons sectaires, la pupart des grand principes philosophiques ou 
dars(aigu)ana, que Ton va aborder a present ; tous ces facteurs combines a la 
necessaire coexistence quotidienne font que la devotion des fideles est 
rarement exclusive et n'hesite pas a franchir les frontieres sectaires. On 
s'apergoit que les sectes qui se rencontrent souvent, qui sont en concurrence, 
s'empruntent des concepts, done on en arrive a cette unite sur ces ceremonies 
qui sont semblables, ces pratiques dans les temples qui suivent un meme 
schema, lis se copient, done. On peut dire que des le debut de notre ere au 
plus tard I'hindouisme existe bel et bien. 

Maintenant on va aborder la question des dars(aigu)ana, on va simplement 
faire la presentation, parler de la mimaLm(rond)saL Ces dars(aigu)ana, on 
pourrait parler de « poins de vue », il s'agit a present de la tradition 
philosophique indienne, qui s'organisent en six systemes, qui sont designes 
comme des dars(aigu)ana. En general ces systemes ont ete codifies dans les 
derniers siecles avant I'ere chretienne, peut(-etre plus tard pour d'autres. 
Chacun s'appuient sur un texte de base, dont I'auteur est plus ou moins 
mythique. Voyons la mimamsa, dont la forme est un desideratig. Le texte de 
base est de Jainimi les mimamsasutra, que Ion peut situer vers 200 avant notre 
ere. On a ensuite le VedaLnta ou « fin du Veda », egalement connu sous I ,nom 
d'uttaramimamsa, dont le texte fondateur est le vedantasutra ou brahmasutra, 
et I'auteur est badarayana, dont le texte date aussi de 200 avant notre ere. 
Ensuite le sam(rond)khya, que Ton pourrait traduire par « enumeration ». Le 
texte ici ce sont les sam(rond)khyakarika, attribue a isvarakrishan, qui datent 
du Ive siecle de notre ee, mais on a vu qu'il y a des elements avant. On a 
ensuite le yoga avaec les fameux Yogasutra de Patan(tilde)jali, en 200 ou 600 
avant notre ere ; le nyaya et les nyayasutra, soit la logique, attribute a 
Gautama, alias Aks(rond)apaLda, du llle siecle de notre ere. Enfin le sixieme 
dars(aigu)ana est le vais(aigu)es(rodn)ika, avec le vaisesika sutra, dont I'auteur 
est KanaLda, au premier siecle de notre ere. « doctrine discriminative », de 
visesa, la difference. 

En ce qui concerne la formation de I'hindouisme, les plus importants sont 
la mimamsa, puisqu'elle est le fondement de I'exegere du rituel vedique, et le 
vedaLnta, qui s'interesse aux brahmanes, et sur lequel s'est base 
I'enseignement de grands reformateurs (Shankara ou Ramanuja). Enfin le 
samhya et le yoga. Ces deux dars(aigu)ana sont a la base de pratiquelent 
toutes les pratiques sectaires theistes et de toutes les pratiques individuelles 
enseignees par ces memes mouvements. Aujourd'hui on va presenter la 
mimamsa (1370-1387 dans Vlnde classique). 

2 decembre 

On va parler tres rapidement de la mimamsa, car ce n'est pas 



exactement mon domaine. on deux mimansa, purva et uttara : la vraie 
mimamsa est la purva, car I'uttaramimansa est le vedanta, ue Ton verra a part. 
Cette mimamsa qui est premiere est plus technique que philosophique. Cette 
discipline vise a fournor un ensemble de regies pour guider dans 
interpretation des prescriptions fournis par les textes vediques a propos du 
rituel. Je vous avais dit ue c'etait I'exegese, ou investigation, ce qui 
correspond bien a la definition qu'on vient de donner. Son sujet est le dharma, 
alors que le brahman sera le domaine du vedanta ou uttaramimamsa. Les 
textes fondateurs, les mimamsasuLtra, se divisent en 12 chapitres, et 
comprotent environ 2.700 sutra, ce qui fit pas mal ; ils sont attribues a un 
certain Jaimini, et ont fait I'objet de commentaires par trois theologiens : 
Shabhara (cf feuille), auteur du Ve siecle qui va donner a cette mimamsa une 
orientation antbouddhique ; le second commentateur theologie celebre est 
prabhakara, qui lui est date du Vile siecle, il est particulierment speculatif ; 
enfin le 3e est Kumarila, auteur du Vllle siecle, qui va s'efforcer lui de 
constituer un vaste ensemble doctrinal. Comme d'habitude les commntateurs 
sont eux-memes objets de commentaire. 

L'un des mot-cles de la octrine est le terme s(aigu)abda, car I'eternite du 
veda a pour cause et contre-partie I'eternite des signes phoniques qui le 
composent. On se trouve la en fait au depart d'une saralisation du verbe, qui 
sera reprise dans les differentes doctrines theistes. La question importante est 
celle de la delivrance : elle n'est abordee que par les commentateures, et I'idee 
est que le corps est delivre des renaissances par la desctruction du merite et 
du demerite rituels. En d'aures termesil s'ait sur ce point de la simple appliatio 
au sujet de la dars(aigu)ana de la theorie generale du karman. Vous le verrez, 
je reprends dans ces dars(aigu)ana, des phrases que Ton trouve dans l'/ne 
classique. En general on a ete jusqu'a considerer que cette mimamsa etait une 
simple casuistique du rituel, mais on admet que sa methodologie qui est 
rigoureuse en fait un modele de precision, et a ce titre c'est un dars(aigu)ana 
qui a exerce une influence sur de nombreux domaines, et en particulier sur la 
grammaire (vyaLkaran(rond)a), une des six sciences annexes du veda. Venons- 
en a I'uttaramimamsa, qui designe tant le second dars(aigu)ana que les 
doctrine developpee par les commentateurs des vedaLntasuLtra. 

Second point de vue, le sam(rond)kha cf les samkhyakarika c'est une 
traduction annotee par Anne-Marie Enoul aux belles lettres. samkhya veut dire 
« qui repose sur le nombre », or cette doctrine repose sur une enumeration et 
une hierarchie classificatoire. C'est un systeme qui presente un certain 
archaisme, et qui es sensible en particulier dans le caractere schematique de la 
classfication. D'autre part il n'est pas impossible que ce point de vue se soti 
constitue hosr de influence brahmanique. On pense a quelque chose de plus 
ou moins autochtone. Mais comme les autres dars(aigu)ana le samkhya s'est 
progressivement integre dans I'orthodoxie, et qui d'athee devient theiste, et va 
etre annexe par la plupart des mouvements sectaires. 

En ce qui concerne les exposes doctrinaux du samkhya, on a des 
samkhyasutra, mais c'et un texte tres tardif, on situe sa date de redaction 
entre les Xe et Xve siecle. Malgre totu le plus ancien expose en forme de la 
doctrine qui soit connu et constitue se trouve dans ces samkhyakarika, 
composes sans doute vers le Ive siecle de notre ere, par Isvarakrsna. La 
doctrine est plus ancienne : on I'a vu dans la BG, c'est un premier samkhya, le 
sakhya epique ; on e trouve egalement dans certains dharmas(aigu)astra, en 
particulier dans celui de Manu (Me avant a Me apres notre ere) ; on le trouve 
aussi mentionne indirectement chez les auteurs bouddhiques, qui attaquent le 



systeme du samlhya ; derniere generality, le samkhya et le yoga sont tres 
complementaires, et il est probable que leur elaboration en systeme a du se 
faire plus ou moins simultanement. 

Voyons ce qu'est cette doctrine du samkhya : c'est une doctrine qui se 
veut scientifique, et qui presente un processus dynamique et successif. Si vous 
regardez votre feuille, n°24 et 25, purusa et prakriti sont deux principes qui 
existent de toute eternite. On a un principe spirituel, qui est immuable, I'esprit 
ou le purusa, et un second qui est en quelque sorte materiel, il s'agit de la 
nature ou matiere, la prakr(rond)ti. II en resulte un dualisme, ou I'equilibre 
entre les deux principes n'est qu'apparent, et parfois il est dit que la 
prakr(rond)ti n'existe que pour le bien du purus(rond)a, et parfois on I'avait vu 
dans la BV on parle de la multiplicity des esprits opposee a I'unite de la 
prakr(rond)ti. 

Dans ce systeme tout le processus de la creation, ainsi que de la 
connnaissance, et le salut, derivent de cette association entre ces deux tattva 
(purus(rond)a et prakr(rond)ti), et la diversite du monde empirique derive des 
sens ou tattva (« le fait d'etre ceci ») qui sont issus de la prakr(rond)ti en vertu 
d'un processus evolutif : c'est de cette nature que sont emanes tous les autres 
tattva. Quelques mots sur cette nature ou prakr(rond)ti : elle est la base de 
toutes les existences phenomenales, et elle est redetermine (avyakta), ou le 
principe preetabli (pradhaLna). Cette prakr(rond)ti est le susbstratum des 
phenomenes ; elle est denuee d'intelligence, mais elle est susceptible d'agir 
indefiniment. Elle est ainsi la cause efficiente et materielle du monde, mais elle 
est malgre tout une substance au meme titre que ses produits. Meme si elle 
est absolument une, cette prakr(rond)ti n'en est pas moins constitute partrois 
qualites ou gun(rond)a. Ce samkhya propose ainsi une analyse evolutive du 
monde par le biais de cette theorie des tattva ou essences. Le nombre des 
tattva peut varier, entre quatre et trente (on n'a pas toujours affaire au meme 
etat doctrinal du samkhya), mais generalement les exposes bien constitues du 
samkhya en enumerent 25, et le systeme lui-meme se designe comme la 
science des 25 tattva, et dans ce systeme on a 23 principes ou essences qui 
naissent de la prakr(rond)ti, et qui vont se resorber en elle. 

Ce systeme, cette Isite, est fondee sur une stricte application de la 
causalite, ga va done du plus fin au plus grossier. Sous le purusa et la 
prakr(rond)ti, vous avez les trois sens psychiques, avec I'organe interne: 
buddhi ou « intelligence », ego et manas. Puis on va avoir les dix sens ou 
indriya, avec cinq sens d'aperception (cf feuille), cinq sens d'action, les 
elements fins, enfin les cinq elements grossiers. C'est la prakriti qui, en se 
diversifiant pour un ordre fixe, produit la creation. En resobrant ces 
manifestations dans I'ordre inverse, elle probvoque le retour a I 1 initial . 

Dans tout cela on a parle des gun(rond)a, qui occupent une place un peu 
a part, car ils sont partie inherente de la prakr(rond)ti, et egalement qualite de 
cette meme prakr(rond)ti. On va en dire quelques mots, de ces gun(rond)a : le 
premier est le sattva, ce qui correspond au bien, c'est la pure essence, et cela 
repond a la lumiere physique et spirituelle, et sur un plan objectif, c'est la 
legerete ; sur un plan subjectif, la joie et la paix. on a vu tout cela un petit peu 
deja dans la BG. Le second gun(rond)a est le rajas ou ezone coloree, 
poudreuse », c'est cette fois I'energie, la passion, et ce qui met en jeu la nature 
et chez I'homme, activite et souffrance. Le dernir ou tamas, ce sont les 
tenebres : il represente cette fois ce qui est lourdeur, obstacle ; c'est aussi ce 
qui maintient en passivite, en particulier le monde inorganique, et c'est ce qui 
egare et aveugle I'homme. Les deux extremes, sattva et tamas, sont inactifs 



par eux-meme ; c'est le rajas qui les met en mouvement. I'objet qui possede 
une predominance de tels gun(ron)a va developper a I'interieur et a lexterieur 
de lui-meme des qualites qui correspondent au gun(rond)a qui predominent en 
lui. 

Ces gun(rond)a, au depart, soit dans I'etat inerte de la nture, ces 
gun(rond)a sont en equilibre ; c'est a ce moment-la la periode d'avyakta « non 
determine, non evolue », ou egalement de pralaya, soit I'etat de dissolution du 
monde. Cet equilibre se rompt a un certain moment, et sans le secours d'un 
agent exterieur ; parfois est incite par la proximite du purusa ; cette prakrti 
met en branle 1'evolution des tatta. Le processus devolution, de creation, se 
deroule done. Pour conclure sur ces gun(rond)a ils regoivent des couleurs : I 
blanc (sattva), rouge (rajas), et le noir pour le tamas. Ils regoivent parfois aussi 
des attribus mythologiques, et mis en rapport avec des triades materiels, 
spirutuel ou ssocial : brahmane blanc, ksatriya rouge, sudra noir. 

En conclusion ce processus devolution et d'involution, ou encore de 
creation et de dissolution, qui constitue le coeur de la doctrine du samkhya, se 
retrouve a tous les echelons. II concerne aussi bien les creations cycliques de 
I'univers, que bien entendu les dissolutions qui leur font pendant, que les 
naissances successives des etres, et la mort qui marque la fin des existences 
correspondantes. Et, on le verra, c'est une theorie, une doctrine, qui va etre 
recuperee par la plupart des doctrines de liberation ; cette liberation se 
manifeste par une involution, soit une dissolution definitive. 

On va aborder maintenant le quatrieme (car on a laisse le vedaLnta de 
coe) dars(aigu)ana : le yoga. La reference sont done les yogasutra. Vous avez 
ce livre qui est sorti il y a quelques annees (2004) ; Michel Angot a aussi sorti 
des yogasuLtra : c'est etudie par tout le monde, on peut le trouver facilement. 
Ils sont attribues a Patan(tilde)jali. 

On va commencer par une definition et I'origine de ces dars(aigu)na) : 
yoga vient de la racine YUJ-, « atteler, mettre sous le joug », et designe une 
discipline de maitrise psychophysiologique. C'est une discipline qui revet de 
nombreuses formes, comme I'implique I'usage du terme dans la BG cf v. 3 ou 
Ton oppose les tenants du smakhya qui pratiquent le yoga de la connaissance 
ou jnanayoga aux ascetes, ou plus exactement aux tenants du yoga ou yogin 
qui eux prtiquent le yoga de Taction ou karmayoga. En gros le sens etant que 
la discipine que s'impose les premiers est surtotu spirituelle, alors que Is 
second ont une pratique beaucoup plus materielle. 

L'anee derniere on avait aborde les questions d'ascetisme ; on avait vu a 
ce propos que la tradition des pratiques ascetiques qui debouchent sur ce yoga 
est certainement ancienne ; on a ces mentions du yoga dans la BG et dans 
d'autres textes, mentions qui sont anterieures a la mise en forme doctrinale. 
(cf kesin, le chevelu, un ascete dans le Rigvade). Cette doctrine est 
actuellement pleinement constitute dans ces yogasutra qui sont attribues a 
Patan(tidle)jali, que Ton croit le meme personnage que I'auteur du 
mahabasyua, ou grand commentaire des suLtra de Panini, et dont on pense 
qu'il a vecu au second ou premier siecle avant notre ere. Ce yoga classique est 
souvent appele raLjayoga. Pierre-Sylvain Filiozat, aide par un pandit, a traduit 
le mahabasya. (pscal haag, frangois grimal) 

Revenons, apres ce petit detour par la grammaire, au yoga. 193 
aphorismes organises en quatre chapitres. Le premier chapitre traite de la 
nature et du but du samadhi, qui est I'etat de concentration auquel doit 
conduire la pratique du yoga. Le second chapitre traite du sadhana, soit de la 
pratique et des moyens de cette pratique. Le troisiele chapitre decrit les 



pouvoirs supranormaux (vibhuti) que Ton obtient par la pratique du yoga, et le 
dernier chapitre traite du kaivelya, soit de I'isolement ou de I'etat d'autonomie, 
qui est le stade ultime de la pratique yogique. Certains chercheurs disent que 
ce dernier chapitre serait une adition ulterieure. Voyons quelques points de 
doctrine : le yoga est theiste, et en depit de ce caractere qui I'oppose au 
samkhya, dont on avue qui etait athee, ces deux darsana reposent sur 
I'essentiel sur un fond doctrinal commun. Pour I'un et I'autre la liberation est 
obtenue lorsque Ton a acquis I'isolement (le etmer est kaivalya), tant que cet 
isolement n'est pas atteint I'esprit est prisonnier de ses activites (vr(rond)tti, 
« modification »). Pour y echapper, il faut atteindre, grace a la pratique du 
yoga, un etat de stabilite (stitti), qui est celui du samadhi, samadhi qui est 
defini comme une contemplation dans laquelle il y a confusion du sujet et de 
I'objet, ontemplation qui pousee a son terme se traduit par un arret total de 
toutes les activites de I'esprit. « le yoga est la cessation des activites de 
I'esprit ». 

Techniquement I'atteinte de la stabilite se fait par une montee en guit 
etapes, qui est designee comme les huit membres ou as(rond)t(rond)al_nga du 
yoga. Premierement, dans ces termes on a les refinements ou yama, qui sont 
au nombre de cinq : ne pas tuer (ahimsaL), dire la verite (satya), ne pas voler 
(astheya), observer la continence (brahmacarya), ne pas accepter de don 
(aparigraha) cf yogasutra 2, 30. ensuite le stade n°2, il s'agit des cinq 
disciplines ou delimitations, qui en Sanskrit sont appelees niyama. II s'agit ctte 
fois de la proprete (sauca), le contentement (samtosa), I'ascese (tapas), I'etude 
(id est des veda : svaayaya), enfin « tout placer dns le seigneur » 
(isvarapranidhana). Troisieme membre du yoga, la posture ou aLsanna : 
generalement c'est ce qu'on fait dans les cours de yoga, sauf quand on parle 
des cakra et autres. Les postures ou aLsanna : elle doit etre fixe et confortable, 
done sthira sukham assanam (2, 46). C'est une notion qui sera tres developpee 
par la suite, mais particulierement developpee dans le yoga de la violence. Le 
quatrieme membre du yoga est la discipline du souffle ou pranayama : 
I'insprie, I'expire, la retension et la suspension des phenomenes de conscience. 
Ensuite, le cinquieme anga est le retrait des sens (pratiahara), qui se 
caracterise par I'absence d'union avec les objets des sens. Le sixieme membre 
du yoga, c'est la fixation ou dharna, fixation de la pensee sur un objet fictif ou 
reel. Le septieme membre, c'est la meditation ou dyana (ga aussi c'est aussi a 
la mode en ce moment), qui ne doit porter que sur un seul objet. Huitieme 
membre, le samadi, terme parfois traduit par « concentration », on pourrait le 
definir comme uen meditation vide, soit une meditation ou Ton cesse d'avoir 
conscience qu'on medite. La encore cette samadi s'obtient par etape (il y en a 
sept successives). Generalement on reparti es huit membres du yoga en trois 
groupes : les preliminaires sont les stades un et deux ; discipline ou yoga 
proprement dit (= membre 3 a 4) ; enfin la maitrise ou samyama, ce sont les 
membres 6 a 8. C'est a ce stade de la maitrise que Ton acquiere les pouvoirs 
extraordinaires ou vibuti, e'est-a-dir le don d'ubiquite ou penetrer I'esprit 
d'autrui. Sur le yoga, je vous laisse vous documenter. vous pouvez avec profit 
lire Jean Filiozat sur la question. Respirer dans un caisson est possible quand on 
diminue le rythme cardiaque, etc. = ils maitrisent des muscles lisses. 

En conclusion la doctrien mise en forme par Patan(tlde)jali va connaitre 
un succes extraordinaire : tous les mouvements de pensee qui se reclament de 
I'indianite, qu'ils rele_vent ou non de I'hindouisme, vont faie appel a ce yoga, 
en I'adaptant a leurs besoins particuliers. Ainsi no a un yoga shivaite different 
du yog bouddhique, sans oublier ce hat(rond)hayoga ou les exercices sont 



reputes violent cf Filiozat : « une forme de ygoa developpant particulierement 
les exercices corpoels, jusqu'a la realisation de phenomenes physiologiques 
ordinairement irrealisables », §1459 dans I'/nde classique. 

Darsana suivant, le nyaLya : c'est la logique, la methode, darsana qui est 
plus ou moins accouple au vasesika, qui est la doctrine discirminative. C'est 
gauttama aksapada, attribue au We siecle de notre ere, mais l)a encore des 
eleents du systeme sont metionnes avant. II va s'agir d'un darsana qui 
enseigne a raisonner juste, sur des phenomenes dont I'existence est ainsi 
reconnue. C'est une doctrine realiste, qui sera utilisee dans le domaine 
scientifique, en medecine par exemple. Cette doctrine est theiste : elle admet 
I'existence d'un isvara comme cause efficiente. C'est un thesme qui va 
s'afformer dans le temps et qui va prendre un aspect shivaite. On va passer 
rapidement sur la doctrine, exposee dans le premier chapitre ; les quatre 
chapitres suivants sont surtout des chapitres polemiques. Les operations de 
I'intelligence, ici, comprotent 16 elements, parmi lesquels on note les criteres 
de la connaissance ou brahmana ; les objets de la connaissance, ou prameya 
le doute ou samsaya ; I'exemple ou drstanta ; la these definitive, ou siddanta 
I'argumentation, tarka ; la conclusion, ou nirnaya ; I'objection, ou dvada 
(parfois des elements nyaya permettent de dater les textes). Les pramana ou 
criteres de la connaissance sont au nombre de quatre : la connaissance ou 
jnana ; inference ou anumana ; la comparaison ou upamana ; enfin le 
temoignage ou s(aigu)abda (« son » et « tradition sacree »). Je vais vous 
donner un exemple de raisonnement, avec une proposition (pratijna), puis une 
raison (hetu), en trois une declaration a I'appui (uddaharana), 4e membre, 
application (upanya), enfin le resultat (nigamana). Je reprends : la proposition 
est « la montagne a du feu » ; deuxieme point, la raison « en raison de la 
fumee » ; la declaration a I'appui est « tout ce qui a du feu a de la fumee, 
comme la cuisine » ; 4e membre, I'application « ainsi est-elle » = et ainsi la 
montagne a de la fumee ; 5e, le resultat « par consequent il en est ainsi », 
done « la montagne a du feu ». 

Bien sur e sont des principes que Ton retrouve dans de Multiples doaines, 
en particulier dans des ouvrages theoriques ; c'est cela qui pousse certains de 
ces theorieins a elaborer des ouvrages de logique pure, ou seront eliminees 
toutes les questions qui relevent de la religion. Cette ecole bengali est 
attribute a un certain Gangesa, qui est du Xlle siecle ; c'est ce que Ton appelle 
le navanyaya, soit « nouvelle logique », epuree de considerations theologiques. 

on verra vaisesika et vedanta la prochaine fois. 

9 decembre 

Bon. On en etait a ces dars(aigu)ana rebarbatif, et on v aborder 
maintenant les Vaisesika. Les termes que j'emploie sont souvent empruntes a 
I'lnde Classique §1479-1496. Le terme vaisesika vient de visesa, « difference ». 
On a la une doctrine que Ton peut qualifier de discriminative, et on peut la 
definir par rapport au sam(rond)khya, en disant que celui-ci denombre les 
elements de la anture, alors que dans le vaisesika il s'agit de les delimiter et de 
les decrire dans leur particularite. Cela dit les deux systemes ne reposent pas 
sur la meme Isite d'elements cf ouvrage de Foucher, le Compendium des 
topiques. Les vaisesikasutra de Kanada represetnetn la forme la plus ancienne 
de la doctrne ; ga remotne au premier siecle de notre ere, mais comme pour 
les autes dars(aigu)ana on admet que cela repose sur un fond plus ancien. 
C'est une doctrine qui etait sans doute a I'origine materieliste et athee, mais 
comme la logique ou nyaya a laquelle il est tres lie il a evolue vers un theisme, 



plus vishnouite que shivaite. dans cette doctrine sont importans les categories 
ou padartha, qui sont au nombre de six, et qui definissent les modalites de 
I'existence : tout ce qui existe est substance ou dravya, ou propriete = 
gun(ron)a ou activite = karman, ou substrat generique = samaLnya, ou 
discriminatif visesa, ou inherence = samavaya. On a ajoute ulterieurement une 
septieme categorie, celle de la non-exhistence, abhava, et ici la notion de 
substance ou dravya reprend en les classant differemment les tattva du 
sam(rond)khya. 

Autre point important, la caracteristique essentiel de ce vaisesika est 
ratomnisme. en d'autres termes, la notion que toute chose, grain de moutarde 
ou mont Meru, est constitue d'une infinite d'atomes ou an(rond)u, qui sont de 
quatre sortes : la terre, I'eau, le feu et le vent. Le cinquieme element, Tether, 
constitue un milieu continu et omnipresent ou se propage le son. Dans ce 
systeme creation et destruction de I'univers sont provoques par I'univers et la 
dissociation des atomes sous la double influence de la volonte divine et du 
karman. C'est un dars(aigu)ana sont les theories sont proches du jainisme, ce 
qui affirme que ce dars(aigu)ana serait une heresie qui se serait detache de la 
tradition dans les premiers siecles de note ere. Finalement ce dars(aigu)ana est 
une sorte d'explication du monde dont le but ultime est la delivrance. II 
propose une definition de cette delivrance. 

Vous vous souvenez, quand j'ai presente les six systemes, quand on a 
aborde le VedaLnta, je vous ai parle du purvavedanta et I'uttaravedanta, connu 
aussi comme uttaramimansa. J'ai apporte ici deux ouvrages : sur Shankara 
vous avz aussi I'ouvrage de Hulain. La collection « maitres spirituels », on ne la 
trouve plus que d'occasion. II y avait sur Shankara, sur Ramanuja. Le second 
livre, ce sont les BrahmasuLtra et le commentaire qu'en a fait Ramanuja. Ca, 
vous le trouvez facilement en Inde. 

Le VedaLnta, ceux qui suivent le cours du lecteur ont sans doute eu une 
presentation ; c'est quelque chose de tres importants, tous les mouvements 
tiennent compte du VedaLnta. En introduction, si vous voulez, I'hindouisme 
apparait comme une sorte de developpement centrifuge du brahmanisme, 
eclate en grand systemes sectaires theistes, organisees autour de certains des 
grands dieux, et chacun de ces systemes est susceptible de se subdiviser en 
de nombreuses sectes secondaires. Cependant, I'ensemble des mouvements 
de I'hindouisme se reunit dans la tradition vedique meme lorsque celle(-ci est 
refutee par les ecoles dites tantriques, comme les Pancaratra, qui placent leur 
propres ecritures au meme rng que les Veda, et meme au-dessus. A la 
revelation de ces veda s'opposent des ecritures preches directement par Shiva 
et Vishnou. tres tot certains groupes ont voulu manifeste leur fidelite a 
latradition vedique. Ceci a pu se faire essentiellement au niveau des pratiques 
religieuses courantes. C'est le cas des Smarta, mais elle a pu rendre un aspect 
beaucoup plus doctrinal et philosophique ; c'est le cas en particulier du 
Vedanta shankarien. 

Revenons sur ces fameux smarta. Le terme, vous le voyez, est derive de 
smr(rond)ti, donee 'est un terme qui s'applique a la tradition vedique 
manifestee par les VedaLn(rond dessus)ga ou « membres du veda ». Ce sont 
les memmbres auxiiliaires d vedqas, auxuqle on adjoit dharmasastra, epopee, 
purana, etc. On a ainsi un corpus de textes qui tire sont autorite des textes 
reveles qu'il commente et qu'ils explicitent : il s'agit des Vedas eux-memes, 
mas aussi des Brahmana, des Upanishad, et des ouvrages de base des 
dars(rond)ana. Tout cela est considere comme revele a des sages, ce sont des 
textes qui ont ete ecoutes; cela constitue done la s(aigu)ruti. 



ces brahmanes smarta sont censes conserver les pratiques rituelles 
vediques, ceci au moins dans le domaine des rites prives. Ce sont des 
brahmanes qui se considerent comme orthodoxes, les heterodoxes etant ceux 
qui appartiennent aux sectes theistes. Ca, c'est un peu la theorie de ces 
brahmanes smarta. lis conservent des rituels tels le rituel du feu au Kerala, 
mais aussi au Maharashtra. Ces brahmanes sont importants et existent a 
travers toute I'lnde. Mais une orthodoxie qui apaparait malgre tout theorique t 
frelate : ils rendentu n hommage general a a triade brahmanique, mais leur 
culte s'adresse le plus souvent a un groupe de cinq divinites, qui sont loin 
d'etre totus vediques, puisque ces cinq divinites sont Vishnou, Shiva, Durga, 
Surya et Ganesha. Ils ont bien souvent une preference marquee pour Shiva. 
Ces brahmanes smarta se reclament aussi souvent de Shankara, dont certains 
traditions pretendent qu'il les a organisees, et le maitre actuel de la secte est 
le chef d'un monastere shankarien : c'est le chef du monastere de Shrigiri. Cela 
etant, leur preoccupation doctrinales qui sont peu arquees n'ont pas beaucoup 
de rapport avec la tradition vedantique. 

Venons-en a present au Vedanta et au sens du mot vedanta. veda-anta, 
ga sifnifie « la fin du Vedae ». Ca designe en propre les Upanishad, dans la 
mesure ou elles marquent I'achevement de la pensee doctrinale vedique. Ce 
terme a ete utilise pour designer le deuxieme dars(aigu)ana connu aussi sous 
le nom d'uttaramimansa (ou mimasa tardive), par extension le terme est 
applique a la traditino philosophico-theologique elaboree par les grands 
commentateurs des vedantasuLtra, alias brahmasuLtra. Ces commentateurs, il 
y en a beucoup : Shankara, Ramanuja, NimBarka, Madva, Vallaba, etc. les 
quatre derniers sont vishnouites. 

D'une fagon plus precise cette application est reduite a la doctrine 
elaboree par le seul Shankara : voila pour ce mot Vedanta. 

Venoons-en au Vedantasutra ou brahmasutra, done les « aphorismes sur 
le brahmanes ». Ils sont attribues a un sage, a un r(rond)s(ron)i, et doivent 
remonter au premier ou au second siecle avant notre ere. C'est un ensemble 
de 555 sutra ou « aphorismes », qui sont bien entendu dans le genre soutra : 
concis, ellipstique, allusif, et is s'appuient systematiquement sur des 
references a la s(aigu)ruti, et sur les upanishad qui sont sociderees comme la 
base. Ces suLtra quant a eux sont le texte fondateur du Vedanta en tant que 
deuxieme dars(aigu)ana. 

La doctrine, vous en avez entendu parle, rzpose sur I'unite du soi 
individuel (VaLtman) et du soi supreme (le brahma,n), I'ensemble constitunt la 
realite spirituelle. Les formules des recueillies des Upanishad sont les deux 
formules dont on a parle abondamment : celle de la chang$dgoya : tat tvam 
asi, et la formule de la brhadaranyaka upanishad aham brahmaLsmi. La 
recitation en sutra a suscite des commentaires nombreux, et parfois 
divergeant. Bien sur les deux plus celebres sont ceux de Shankara et de 
ramanuja (XI), en plus des nimbarka (XIII), madva (XII), Valaba (XV-XVI). 

Ma bioraphie de Shankara est tire de shankara et la non dualite de Michel 
Hulin. II est sovuent appele Sankaraacarya, « le maitre Shankara ». C'est le 
premier commentateur des Brahmasutra dont I'oeuvre nous soit conservee. Ce 
shankara aurait vecu a la fin du Vllle et au debut du Ixe siecle, sans que Ton 
pusse donner de date plus precise, meme si certaines personnes le font : 788- 
820, ce qui ne lui fait pas une tres longue vie. On va voir, d'apres Hulin cette 
perode est peu acceptable, par contre la tradition est unanime a en fair un 
brahmane shivaite - ce qui ne veut pas dire qu'apres sa vie et sa doctrine soit 
shivaite, mais au depart il Test. Ce serait un brahmane shivaite qui nait au 



Kerala, et qui aurait vecu longtemp au Karnataka a Shringiri, et qui serait mort 
a 32 ans a Kedarnath, dans I'Himalaya, ou a Kancipuram. Son pere Shivaguru, 
qui semble bien etre un maitre chivaite, appartenant a la ccaste des 
brahmanes Nambugiri. Apres une periode d('etude dans une ecole 
brahmanique traditionnnel, a I'age de 8 ou 9 ans il serait parti comme un 
renongant vers le nord. II va sojourner egalement sur la Narmada, a 
Omkares(aigu)vara, « ville du seigneur de la syllabe om ». II y a une lie, qui est 
censee avoir la forme de la syllabe om ; il y a plusieurs temples. II regoit 
I'enseignement d'un maitre qui lui ordonne d'aller a Benares pour y faire un 
commentaire aux BrahmasuLtra. Dans tout ga ce jeune gargon arrive a Benares 
a douze ans. II s'installe sur le bord du Gange, et regoit la visite de nombreux 
disciples. Un jour il croise un can(rond)d(rond)ala, qui lui enjoint de lui ceder la 
place, mais le can(rond)d(rond)ala n'est autre que Shiva. II lui dt que la 
perspective de la non-dualite des Brahmasutra tous les etrs se retrouvent dans 
le brahman, et I'intouchabilite est done sans objet. Sur I'ordre de ce meme 
Shiva travesti, il se rend Badrinath (dans I'Himalaya), ou il redige le 
commentaire aux BrahmasuLtra. 

Done notre Shankara redge ses brammasutra, retourne a Benras a I'age 
de 16 ans, ou il reste durant les seize derniees annees de sa vie en voyageant 
a travers I'lnde : c'st le shankaradigvijaya, « victoire sur les orient », 
« conquete des orints » que doit faie un roi pour elargr son royaume. Ici e'est 
une conquete doctrinale de I'lnde. C'es I'occasion de rencontres, de jouets 
philosophiques, dont Shankara sort toujours vainqueur. Une de ces rencontres 
a I lieu en Andra Pradesh avec le chef de la secte des Kapalika. Ayant eu le 
dessous, ce dernieer fait dire a Shankara qu'il prepare un sacrifice en I'onneur 
de Shiva, mais que le dieu n'acceptera que la tete d'un grand renongant. 
Shankara acccepte d'etre la victime, mais prevenu divinement, un de ses 
disciples demande a Vishnou de proteger son maitre. A I'heure du sacrifice 
apparait Vishnou sous sa forme Narasimha, et il devore le chef des Kapalika. 
Vous voyez de quels elements sont faits la vie de Shankara. Une autre fois il 
s'appretre a entrer dans un teple de Vishnou, il est repousse par les 
desservants du temple, car la triple bande de cendres qu'il porte au front est 
shivaite. Shankara explique alos que Shiva et vishnou ne sont que des aspects 
du brahman nirguna, done sans qualte. A ce moment la la statue de la cella se 
transforme : sa moitie gauche prend les traits de Shiva, et on a la un beau 
Harihara. Done il n'est pas forcement shivaite. II meurt lors d'un peleerinage au 
Kailasa, a Kedarnath. Auparavant Shankara aurait institue cinq monasteres ou 
mat(rond)ha. vihaLra est plus employe pour le bouddhisme. Ces monast_res : 
Shrigini a arnataka, Varka au Gujarat, hodie gd centre vishnouite, un autr dans 
I'himlaya, puri en orissa, enfin Kancipuram en Inde du sud. Selon certain le 
monastere de Kancipuram n'aurat ete fodne qu'paers la mort de Shankara. 

Ces cinq monasteres sont tous places sous le controle d'un 
ShakaraLcarya, done un « mairte shankarien », qui est designe comme un 
jagatguru, « maitre de I'unviers ». Ces cinq monasteres sont restes de grands 
centres spirituels en Inde. Attention cependant, beaucoup ont I'impression que 
ces shankaracarya sont des papes, ce n'est pas le cas, ce sont des grands 
maitres spirituels, mais vous savez que dans I'hindouisme il est difficile de 
consideer qu'il n'ya qu'un seul maitre a penser. Leur autorite est morale, et 
repose sur leur charisme personnel. II y a uelques annees le shankara Ley a ram 
de Kancipuram avait ordonne le meurtre d'un pretre vishnouite, mais ils se 
sont fait pincer par I'ecoute du telephone portable. 

L'oeuvre de Shankara est une oeuvre considerable, au point que la duree 



de vie que lui accorde la tradition parait insuffisante, bien qu'il ait commence a 
neuf ans. On ui attribut des ouvrages theologiques, des commentaires ou 
autres des poemes religieux ou profanes. Vousveerez inde classique, §1396 ; 
plus loin vous trouverez en 1404 a 1410 tout ce qui concerne son oeuvre. Sa 
dctrine est un non duanlisme, I'advaita, qui est integral ou kevala, ou sans 
specification = nirvisesa. Toute la realite reside dans le brahmane, et hors de 
lui tout n'est qu'apparence : brahma satyan jagan nitya : le brahma, c'est la 
realite, le monde c'est I'erreur. La seule fagon d'atteindre la connaissance du 
brahmane est I'yutilisation du vedanta, c'est-a-dire de la sruti. Bien sur le 
brahmane est identique a I'atman. 

Selon Shankara la connaissance est double, il y a un savoir superieur, qui 
conclut a I'irrealiet du monde, et un savoir inferieur, qui fait sentir le monde 
comme reel, ce qui donne deux approches du brahmane. Concernant la 
delivrance, bien entendu seul qui possede la connaissance superieur peut 
devenir ce que Ton appelle un vidvas, « celui qui sait » superieur, et qui obtient 
la delivrance immediate du jiLvanmukta, soit « le delivre vivant ». n revanche 
le vidvas inferieur accedera, grace aux oeuvres pieuses, grace au culte, etc, a 
une delivrance progressive, mais a echeance lointaine. 

le succes de Shankara repose sur differents facteurs que Ton va essayer 
de cerner un petit peu : une orthodoxie indiscutable, une presentation 
rigoureuse et parfois meme litteraire, une prise en compte des idees generales 
de I'hindouisme, qui lui permettra de glisser vers un theisme sentimental, c'est- 
a-dire emotionnel, qui est d'acces plus facile que les commantaires des 
Upanishad ou des brahmasuLtra. 

dualisme purusa-prakrti du samkhra (entite spirituel et matiere) ; ou dans 
I'echelle des tattva shivaite ; ou la matiere existe ou n'existe plus, ou Tame se 
fond dans shiva, ou on reste une entite differente du dieu. On a bp de vedanta 
dans les purana tardifs. La prochaine fos on va aborder Vishnou et vishnouisme 
: on ne reprendra pas I'introduction sur les avatars. Avant de commencer le 
debut du culte de Krishna, on fera un petit rappel. 

16 decembre 

manque un quart d'heure 

triple personnalite de Vishnou. tout d'abord un visnou vedique, qui a une 
personnaliteplus marquee que Shiva-Rudra. I, 186, 10 ne peut etre que bien 
faisant. On nous dit qu'il a mesure le monde en trois pas (Varenne, I, p. 114 I, 
154), theme bien connu et repris par I'avatar Vamanatrivikrama. Mais au stade 
du vedisme ga veut dire qu'il traverse / pen_etre tout, ga annonce son 
omnipresence, caracteritsiuque de tout dieu supreme sarvavyomavyapin ou 
sarvavyaLpin. Cela annonce aussi que Vishnou est un diu agissant, actif, et non 
un entite abstrait. 

Dans le meme ordre idee I'idee du sanglier sauveur de la terre, qui 
annonce varaha, existe dans les textes vediques tardids, meme si I'assimilation 
du sanglier a Vishnou n'est pas encore faite. Ce Vishnou vedique d'autre part 
est I'allie d'lndra, dieu guerrier, ivre de soma, qui combat les asuras ; Vishnou 
va, avec Indra, combattre les asura. II va egalement partager ou participer a la 
souverainete avec Indra, c'est grace a cette alliance avec le dieu roi qu'il porte 
la tiare. Cette alliance est aussi un des facteurs expliquant la place prise par 
Vishnou-rama comme roi par excellence, et vous vous souvnez aussi que 
chaque descente du dieu sur terre, chaque avatar, est probvoque par I'avtion 
nefaste d'un asura qu'il faut combattre. Vishnou vient restaurer leur ordre ; on 



a la ici une annonce que dans la triade divine Vishnou est celui qui maintient, 
assure la stabilite. Dans les Brahmana on associe Vishnou au sacrifice, qu'il 
personnifie, ils en font I'allie d'Agni, il est le premier sacrifiant, et celui qui 
sacrifie s'assimile a lui, obtient comme lui le pouvoir de se manifester partout, 
et conquiere le monde pour atteindre le ciel. Ce second point est en rappport 
etroit avec le caractere royal de Vishnou, puisqu'en Inde le roi est par 
excellence le sacrifiant, le yajamaLna, soit le commanditaire. 

Dernier point, Vishnou est un des aditya, douze dieux solaire ont le 
premier est Surya, appele aditya n anskrit classique, et ce caractere solaire est 
sous-jacent aux trois pas qu'on vient d'evoquer, et a propos de la monture de 
Vishnou, Garuda, qui est assimilee au feu brulant des rayons du soleil. Certains 
ont dit qu'il etait le prototype du phenix. Dans les livres anciens vous verrez 
une place demesuree au caractere solaire de Garuda. Voila done quelques 
elements vediques. 

Ensuite j'ai parle du heros sublime de la BagavadgiLtaL, ou Ton a vu 
Krishna deja assimile a Vishnou sous la forme d'un guerrier, heros appartenant 
au clan des Vrishni. D'un point de vue humain, e'est le ocher d'Arjuna, mais on 
a vu comment ce cocher devient un maitre spirituel qui manifeste sa ature 
divine en apparaissant sous sa forme cosmique. On a eu aussi I'occasion de 
dire dans ce txte le developpement de I'aspect mondain de Vishnou-Krishna, 
bien en rapport avec le caractere royal qu'il avait herite de la periode vedique. 
On peut mem ajouter a propos de ce texte que Ton y voit I'apparition de la 
notion d'avatar, uisque je rappelle que Krishna, IV, 7, « toutes les fois que 
I'ordre chancelle, je me produis moi-eme. 

Troisieme point, I'etre primordial reinterprete. Le dernier element 
finalement est I'apparition d'un dieu primordial, origine des etres et createur. 
Les theologiens vishnouites vont tres tot utiliser, mais en la reinterpretant, la 
notion vedique du purus(rond)a, soit de I'homme primordial, qu'on trouvait en 
X, 90, le purusa dont le demembrement au cours d'un sacrifice donne 
naissance aux elements. Cet hymne est attribue a Narayana, « celui qui est 
venu s'installer en I'homme ». Mais ce nom de Narayana est aussi donne au 
purusa, et dans certaines upanisad il est aussi donne a Vishnou. Par un 
processus que Ton n'arrive pas tout a fait a determiner, le purusa vedique a ete 
reinterprete comme narayana, soit comme Vishnou. L'important est que cette 
assimilation nous amene au dernier aspect, Vishnou dieu supreme, dieu 
primordial qui est en meme temps acteur de la creation. 

Ce narayana est un point important. A cote de cela on va truver deux 
Krishna, un Krishna Vasudeva, du clan de Prishni, et un Krshna gopala. Les 
deux dusionne, mais reste la notion de narayana, qui va plutot vers les 
pancaratra. Mais dans le detail e'est plus complexe. 

Je vais passer tres rapidement sur la complexite d Vishnou, car je I'ai 
persente en iconographie multiplicity du dieu, des divers noms (cf 
bagavatapurana, il y en a bien mille). Sur le plan de ses manifestations vous 
connaissez bien maintenant les dix avatars, liste assez tardive, qui se constitue 
vers le Vllle siecle de notre ere d'apres Azra, on voit que la liste n'est pas tout a 
fait la meme dans le Harivam(rond)sa, je ne reviens pas sur Ramanunja, etc, ce 
sont des choses connues. 

Par contre, ce qui est important sur ces avatars, e'est que chacun est une 
manifestation de Vishnou qui se place sur un double plan, un temps cosmique 
et un temps humain. Sur le plan cosmique ces avatars sont successifs, ils 
appartiennent a un age de I'humanite, mais la correspondance n'est pas 
precise, car on peut avoir plusieurs avatars par yuga. Au premier age, 



satyayuga ou kr(rond)tayuga (quatre), soit I'age d'or, on a les quatre premiers 
avatars, matysa jusqu'a narasimna ; pour le tretayuga (= la triade) vamana, 
parasurama et rama ; dvapara-yuga (deux), celui de Krishna, enfin le Bouddha 
apparait au kaliyuga (un), la fin de ce yuga sera marque par la naissance du 
messie Kalkin. Mais en mpeme temps ces avatars sont toujours presents et 
toujours efficaces. au plan humain simultanement on constate que ishnou une 
fois descendu sur terre y mene une vie plus ou moins complete et plus ou 
moins bien definie. Cette vie ne se termine pas necessairement par une mort 
mais une disparition, qui est un retour au monde des dieux. Parfois c'est reduit 
a un episode, qui regroupe I'apparition de vishou sur terre, son actio benefique 
et son retour, mais pour les avatars humans, Rama et Krishna, on a une 
biographie plus complxe, avec naissance, vie et mort. 

On a vu egalement que es avatars peuvent avoir un entourage, qu'ils 
peuvent etre plus ou moins developpes, ga depend du cycle legendaire. Pour 
les ncarnations I'entourage est plus founi ; epouse, frere, etc, et les ennemis. 
Un entourage qui finit par constituer un veritable pantheon particulier. Sachez 
que I'avatar reste malgre tout Vishnou, plus ou moins sneti mais Vishnou bien 
reel. 

en face de ces avartars on a evoque les vyuLha ou manifestations. Au 
depart c'est ue notion pancaratra, fondee sur les bases d'un systeme qui 
concerne le clan de Krishna, et d'autre part par la suite une serie abstraite de 
24 formes de Vishnou, que Ton retrouvedans les mille noms de Vishnou; et une 
serie mise en relation avec d'autres, comme les 12 mois de I'annee et les 12 
formes de soleil qui leur correspondent, iconographiquement ces formes sont 
toutes semblables, hormis I'ordre dans lequels les qutre attributs classiques de 
Vishnou. Cf Rao qui utilise le rupamandana, texte du XVIe siecle. 

Sinon on a parle des rappots de vishnou avec les autres dieux : dans la 
trimuri Vishnou et Brahma sont soumis a Shiva, je prefere parler de la triade 
brahmanique quand ils sont sur le meme plan, ga larche dans les purana et les 
epopees, mais ga ne marche plus du point de vue theologique. D'un point de 
vue sectaire le createur devient Vishnou et non plus Brahma. Sur e 
bouddhisme, vous vous rappelez ces phenomnes de concurrence, puisque le 
bouddha est un avatar mauvais. 

Tenons-en vous a cela, et abordons le debut d culte de Krishna et les 
iages vishnouites. Rappelons les trois composants de Krishna a I'elevation de 
rang supreme : personnalite das le veda, la gita et I'etre primordial 
reinterprete. Parmi ces tros composantes, I'element moteur, dans cette montee 
de Vishnou, ait ete Krishna. II est probable egalement que Krishna ait ete un 
grand dieu avant meme d'etre totalement identifie a Vishnou. Cela etant, on va 
voir que Krishna lui-meme est un personnage relativement heterogene, et il 
n'est pas facile du tout de voir quand et sous quel aspect il a fait son apparition 
dans le paysage religieux indien. 

II semble qu'il s'agisse au point de depart d'un heros, dont le caractere 
historique n'est pas impossible. Un heros divinise, appartenant au clan des 
Vrishnis, clan qui aurait appartenu a la tribu des Yadava, tribu assez 
importante dans I'lnde du nord, a la fin de la periode vedique. Plus tard, quand 
le personnage se constituera ieux, on le rattache a la region de Mathura, grand 
centre du culte de Krishna, et ceci des avant le debut de notre ere.tres tot la 
tradition donne a Krishna un pere, Vasudeva, d'ou le patronyme de Vasudeva. 
Une mere, Devaki, et un fere aine, ne d'ne utre mere, Balarama. Mais on aaussi 
trois autres heros du clan des Vrishnis, qui lui sont apparentes, peut-etre pas 
de fagon aussi precise : pradiyumna, qui serait son fils ; sambha/s(aigu)ambha, 



qui est unautre de ses fils, et aniuda, fils de Pradiyumna, et par consequent 
petit-fils de Krishna. On va lui donner aussi cet oncle devoye et son ennemi 
jure, Kamsa, qui est le frere de sa mere Devaki. 

II semble egalement qu'initialement les cinq heros des Vrishnis ou 
pancaviLra, soit Krishna, balarama, pradimuyna, aniyuda et sambha, aient ete 
I'objt d'un culte collectif, et que ce soit plus tard que le culte se soit concentre 
sur Krishna Vasudeva. Les autres auraient ete reduits au rang de simple 
comparses, et de formes de Vishnou plus ou moins abstraites. Parfois ils 
concervent une excistence propre et plus ou moins independante. II y a 
Balarama Samkarsana, frere aine, compagnon fidele de la jeunesse de 
Krishna ; Balarama va survivre en tant qu'avatar de Vishnou, arme le plus 
souvent de I'araire et du pilon, place parmi les grands avatars quand le 
bouddhe est absent, il le situe entre Rala et Krishna, done. On a vu en 
iconographie que Balarama est assimile a une inarnation de Shesha, I'un es 
grands naga, done il psosede ce capuchon de naga, qu'il ransmet parfoisa 
Vishnou ; et il est associe a I'alcool. 

Pradiyumna quant a lui va survivre surtout par le biais de son 
assimilation avec Kama, qui est le dieu de I'amour et des passions, done un 
guerrier arme d'un arc en canne a sucre. Aniruda, fisl de Pradiyumna, devient 
une forme tres secondaire de Vishnou, quant a Sambha, son autre petit-fils, il 
disparait a peu pres totalement, comme oublie. 

En ce qui concern I'autre aspect de Krishna, la tradition classique en fait 
un berger, ou plutot un bouvier, gopala ou govinda, mais cet asepct ne fait pas 
partie de la definition initiale du personnage.Je reprend Charlotte Vaudeville a 
ce sujet : elle a ecrit un article dans les Melandes Renou, et article de Doris**, 
early Krishna icons dans un kaladarshana, p. 127-132. Vaudeville dit que ce 
Krishnagopala serait a I'origine une divinite populaire, d'une tribu de I'lnde de 
I'ouest. Ce n'est que vers le lie ou le llle siecle de notre ere, au moment de la 
constitution definitive de cette legende krishnaite, que cette divinite secondaie, 
ce gopala, aurait ete absorbe par Krishna Vasudeva. Done un Krishna 
composite. On peut neanmoins souligner que le caracteere guerrier de vasudev 
et le caractere agraire de gopala ne sont pas forcement contradictoires, 
comme on I'a vu avec Balarama, qui presente un caractere agraire des ses 
premiers images. 

Voila done pour cette pesentation ; voyons quels sont les plus anciens 
temognages que Ton a de I'existence de Krishna. Ce nom meme de Krishna, 
qui signifie « le noir », il s'agit d'un terme banal que Ton a renonce depuis 
lontemps a identifier notre Krishna gopala avec le Krishna vedique. En 
revanche on trouve des Krishna avec une dentite plus precise, et que Ton peut 
identifier avec norte Krishna, dans quelques textes attribuables aux environs 
du Vie et Ve siecle avant notre ere. II s'agit en particulier de la Chandogya- 
upanishad, et de I'astadhyayiL, la grammaire en huit chapitres de Panini. 

Revenons sur la Chandogya-upnisad 3, 17, 6 ; on trouve dans ce texte la 
mention incidente d'un Krishna devakiputra, qui aurait regu I'enseignement du 
sage Ghora Angirasa. Krishna est le fils de Devaki, on a une identification 
possible, mais les choses s'arretent la, car le texte ne dit pas plus. D'autre part, 
je vous ai dit qu'on trouvait dans I'astadhyaia une mention : Panini (fin Ve 
siecle avant JC) mentionne dans un aphorisme (4, 3, 98) Vasudeva et Arjuna. 
Les commentateurs I'interpretent comme sinifiant « aka », peuts'adjoindre aux 
noms de personnes divines pour indiquer qu'elles sont objt de culte. Ainsi 
vasudevaka veut dire « celuiqui venere Vasudeva ». On retrouve la la filiation 
classique, Krishna fils de Vasudeva, et finalement le duo de la BG, avec 



I'indication probable du caractere divin des deux personnages, Krishna et 
Arjuna.Les elements malgre tout sont assez difficiles a utiliser, et posent deux 
problemes : celui de la date de Panini, mais egalement le fait que les deux 
divinites se trouvent places sur un meme plan, or on a vu que dans la BG si 
Krishna est bien un dieu, Arjuna c'est pas ga. Vous retrouverez, tous ces 
exemples que je vous donne la sont des exemples classiques. 

D'autre part on a Megasthene : c'est I'ambassadeur grec a la cour des 
premiers Mauyrya, on en a parle, au We siecle avant notre ere. En gros son 
temoignage, on le date de 320. II est cite et repris par les auteurs grecs 
posterieurs, et ne parle pas de Krishna, mais en fait d'Herakles. II dit qu'il a 
vecu en Inde, qu'il a accompli des exploits, accompli des villes, et que son 
peuple est populare, specialement ans la regtion de Mathura. On considere que 
Megasthene ainsi que les autres Grecs n'ont fait qu'helleniser Krishna, en 
I'assimilant a leur Herakles. on a un heros divinise, I'identification est un 
temoignage bien date. Ca permet d'affirmer que des la fin du Ive siecle avant 
notre ere le culte de Krishna etait bien etabli, en particulier dans la region de 
Mathura. 

Theorie fortement critique par un helleniste suedois, Allan Dahlquist, 
ouvrage de 1962, Megasthene, an Indian religion. A stydu i , Upsala, 1962, 
reedite a Dehli en 1977. a lire sur google livre. Dans Windows 7 il y a un outil 
capture, il veut demontrer deux choses : que I'Herakles indien de megasthene 
n'a que peut de rapport avec Krishna, mais en a plus avec Indra ; d'autre part 
que les rapprochements qui ont ete faits entre Herakles et Krishna reposent sur 
un etat tres avance du culte de Krishna, qui correspondrait plutot a ce qu'ils 
pouvaient etre au IVe siecle de notre ere. Vous verrez comment les historiens 
des religions ont traite la question. Mais dans certaines statues du Gandhara on 
reconnait plutot un Herakles-lndra. Les historiens des religions ont peut-etre 
ete un peu rapides, mais cette recherche du cote d'lndra pourrait etre 
profitable. Ce fameux Indra-Vajrapani, acolyte habituel du bouddha, est tres 
proche d'Herakles : on voit le vajrad'indra comme une massue, arme 
d'herakles et aussi de Vishnou, et on voit la peau de lion que porte parfois 
vajrapani au gandhara. Mais on a egalement, c'est la photo que vous avez, uen 
remarquable scultupre de Mathura, souvent identifiee comme figurant 
Herakles, et qui reproduit dans les manuels d'histoire de I'art. 

A present, quels sont les premiers temoignages assures? C'est en fait a 
partir du lie siecle avant notre ere que Ton peut se faire une bonne ideedu 
debut du culte de Krishna, et par-la du culte Vishnouite. A cote de la 
bagavadgita, et des parties plus anciennes du mahabharata, on a des 
temoignages epigraphiques et iconographiques dates et percis. Commengons 
par les inscritpions, alors meme qu'elles sont posterieures aux plus anciens 
temoignage iconographiques (qu sont les drachmes, que Ton verra pas 
aujourd'hui). 

Commengons par les inscriptions. On a trois textes importants, de la 
seconde moitie du Me siecle denotre ere, ou au plus tard de I'extreme debut du 
ler siecle. D'autres inscriptions sont moins importantes, ou peut-etre un peu 
ambigue. Tout d'abord, troistexte ou les devots donateurs sont qualifies de 
BhaLgavata, et les divinites vishnouites mentionnees dans ces inscriptions sont 
appelees bhagavat. Le terme bhaLgavata, terme derive d bhagavat, va etre 
utilise par la suite pour designer les vishnouites, en particulier ceux qui se 
reclament de la doctrine pancaratra, la plus ancienne doctrine vishnouite 
constitute que nous connaissions. L'autre terme est bhagavat, derive de la 
racine BAJ-, comme bakti, terme utilise pour designer des personnes saintes, et 



aussi et surtout pour designer le dieu personnel, avec lequel on se sent plus 
particulierement en communion. Vous connaissez les differentes traductions : 
bienheureux, venerable, etc. Terme aussi applique au bouddha dans le 
buddhisme, et vous pourrez retrouver differentes applications du terme dans 
mgr Lamotte, traite de la vertu de la sagesse, volume I. Titre applique a 
Krishna dans la BG, aussi dans le BP. Le texte met en forme le krishnaisme tant 
du poit de vue des recits legendaire que de la devotion. 

A propos de ces inscriptions qui sont sans aucun doute vishnouites le 
probleme est de savoir a quoi fait refeence bhgavat et bhaLgavata pour 
desinger devots et dieu. Devotion d'un cote, ou termes faisant allusion de 
fagon precis a Krishna, dont bhagavat serait deja une appellation priviegie. Ou 
une reference sectaire percise au mouvement pancaratra. Bref, soit termes qui 
expriment la devotion / caractere divin ; soit termes qui font allusion 
precisement a Krishna, dont reserve a Krishna, alors c'est une reference au 
mouvement pancaratra. 

On va se contenter de la premiere inscription, a Besnagar, lias X, au 
madhya pradesh. Date de 110 avant notre ere, commemore la fondation d'un 
pilier portant une image de Garuda par un certain Heliodore, qui est un 
bhagavata, envoye par le roi indo-gres Antialcidas de Taxila. L'interet du txte 
ici, a coe de I'existence d'un Grecs devot de vishnou, est la juxtaposition de 
garuda et bhagavata. Garuda est pas liee a Krishna, mais cette divinite 
d'origine solaire se rattache tres nettement a Vishnou. Ce qu'on peut tirer de 
cela, c'est que la reunion des deux noms ici s'explique par le fait que Krishna 
etait deja Vishnou. On va en rester la. 

17 fevrier 

Je ne sais plus exactement ou j'en etais (c'est les deux mois 
d'interruption, on fait vraiment un break complet) ; je vous avais fait une 
introduction sur vishnou et le vishnouisme, sur le dieu a la personnalite bien 
affirmee dans le Veda ; le heros sublime de la BG, et I'homme incarne. Ensuite 
on etait passe au debut du culte de Krishna. 

Venons-en maintenant a une autre instription, celle de Ghosundi, au 
Rajasthan, a peu pres contemporaine de la precedente. Elle commemore la 
fondation par le roi SarvataLta, qui est un bhagavata d'un nal_ral_yan(rond)a 
val_t(rond)ikal_. La fondation de ce « Jardin de Narayana », qui serait pourvu 
d'une enceinte en pierre pour le culte des bhagavat samkarsana et Vasudeva. 
Le trme de samkarsana on I'a vu ailleurs : litteralment c'est le laboureur, c'st 
un nom classique de Balarama, dont I'arme est I'araire. C'est le frere aine de 
Krishna Vasudeva. On aurait done ici la mention de deux membres du clan des 
Vrishnis en tant que bhagavat. Quant au terme Narayana, on a vu que e'etait 
un terme applique au purus(rond)a, et ce des les plus anciennes upanishad, a 
Vishnou. 

Troisieme inscription, c'est une inscription de Mora (dans la banlieue de 
Matura), inscription datee du ler siecle avant notre ere, et qui commemore 
cette fois la fondaton d'images des bhagavat pan(tilde)caviLra des Vrichnis, et 
cela dans une maison qui est un lieu pour le culte. De ce texte on peut tirer 
qu'il exisait un temple dans lequel on celebrait un culte collectif a cinq heros, 
qui semblent bien etre places sur le meme plan et qui etaient presents dans le 
temple, sous la forme d'images. On peut ajouter que des fouilles ont ete 
effectuees a cote de cet emplacement, on y a trouve des images tres 
mutilees : on s'est ingenie a vouloir y reconnaitre les Vrichnis. On peut dire en 
tout cas que Ton possede des images beaucoup plus anciennes. 



En conclusion sur ces inscriptions, on peut dire qu'a cote des 
renseignements qui nous montrent la popularity des cultes que Ton peut 
rattacher a la mouvance vishnouite, ou du moins Krishnaite, et egalement les 
des termes bhagavat et bhaLgavata, ces textes apportent des noms divins : le 
fameux couple samkarsana-Vasudeva, et les cinq heros des Vrishnis. On a vu 
apparaitre egalement le nom de Garud(rond)a, et on a aussi le temoignage de 
I'existence d'une serie de realites materielles rattachees au culte : temple, 
enclos (on a des images de culte sur des plate-forme attste sur des reliefs ) 
Matura) ; autre element que Ton a, ce sont Is images, et aussi le pilier avec 
Garud(rond)a, ou cette fois on a le monument concerne. II y a une inscription 
en ecriture bhrami. En haut du mat on a une guirlande de fleurs qui est une 
offrande perpetuelle au dieu. cf article de Filiozat 

Precisons, du cote des images, qu'il est possible qu'a cote du pilieer de 
Garuda il y ait eu d'autres piliers, et que I'ensemble ait constitue une 
representation symboique des Vrishnis : c'est possible, mais aussi douteux. De 
toute maniere on a des images plus anciennes, dont les plus celebres se 
trouvent sur cette monnaie, trouvee en plusieur exemplaires au cours de 
fouilles dans la ville grecque de AT-Khanoum, dans le nord de I'Afghanistan. 
Paul Bernard a tout d'abord publie ces pieces, puis republie dans cet article qui 
circule : « representation de Vasudeva et de samkarshana au lie siecle avt JC, 
art asiatuqyue, n°26, p. 113-123, 1973 (a recuperer sur le site persee). 

II s'agit d'une monnaie en argent qui porte une legende grecque et 
prakrit, une legende qui donne le nom d'Agatocles, roi de Taxila au Gandhara, 
et ayant vecu dans la prmiere moitie du lie siecle avant notre ere. Sur les deux 
faces representees on a un personnag divin sur chacune des faces. Cote 
samkarshana, on a une legende en grecque, un personnage a deux bras, qui se 
trouve debout sous un parasol, vu de face, campe sur ses deux jambes, 
legerement ecarte ; il porte un vetement inferieur court plisse, maintenu par 
une ceinture retombante. Vous le voyez egalement, quoique I'image ne soit 
pas tres grande, des especes de chaussons ou babouches qui ont une 
extremite recourbe ; vous voyz que son torse est recour par tune echarpe, qui 
remonte sur ses epaue, et vous voyez les differentes parures qu'il paorte : 
diademe a fanons, et de grosses boucles d'aoreille, et sur le cote gauche un 
objet allonge, strie verticalement, qui al 'air de pendre obliquement de sa 
ceinture. 

Sur I plan des attributs, vous voyez que la main auche brandit une ariare, 
attribut classique de balarama, frere de Krshna ; et il a dans la main droite un 
objet allonge, que Ton peut identifier comme un pilon, et qui se trouve etre 
I'autre attribut de balarama samkarshana. Sur I'autre cote, done la duxieme 
image, on a Vasudeva et une legende cette fois en prakrit. Vous voyz que I 
personnage a exactement la meme attitude, les memes vements et les memes 
parures que le precedent. On voit egalement sur le cote gauche, comme 
preced eminent, un objet allonge, qui cette fois est figure par deux lignes 
entrelacees. Laqustion a ete de se deander si e'etait n fourreau ; c'est difficile 
d'nterpreter cela comme un ffourreau. Filiozat pense que ce serait la 
representation d'un support arriere de statue, mais d'autres personnes ne sont 
pas d'accord. 

Vous voyez aussi une grande roue a huit rayons, qui comporte des 
appendices flammees ; et de la main droite vous voyez un objt ventru, qu'il 
tient verticalement. Filiozat identifie cet objet comme une conque. 

Passons a I'identification des divinies : il s'agit de balarama samkarshana, 
que Ton reconnait a son araire et a son pilon, t de I'autre cote Vishnou, avec le 



disque et la conque, et de fagon plus precise Krishna Vasudeva, en raison de la 
presence de Balarama. Juste un petit mot entre deux sur I'iconographie et les 
images anciennes de Vishnou-Krishna : je sais que charlotte Schmidt identifie 
les premieres images que je vous ai presentee de Vishnou comme des images 
de rishna, mais tout le monde n'est pas d'accord avec cela, ce n'est pas 
prouve. 

Cette conque de Vishnou est d'abord celle de Krishna. Cette conque est 
appelee pal_n(tilde)cajanya, parce qu'elle aurait ete taillee dans un os de 
I'asura Pancajanya.C'est sous ce nom qu'elle est attribute a Krshna des la BG 
(cf 1, 15, dans la liste des guerriers) ; par la suite c'est un attribut qui sera 
resrve a Vishnou sous toutes ses formes et aux divinites qui lui seront 
apparentees. 

Second attribut ,1 e disque ou la roue (cakra) est un symbole qui est 
d'abord un symbole royal, le cakravartin, le souverain universel qui fait tournr 
la roue. Ce cakra de Vishnou est appele sudars(aigu)ana, soit beau a voir, ou 
bien aveuglant. C'est un terme qui recouvre deux reaites distinctes, tout 
d'abord une roue de char flammee ; il s'agit d'un symbole lie au soleil et a sa 
course dans le ciel. Vousavez une variante, qui est le svastika. L'attribution de 
la roue a Krishna remonte peut-etre a la periode vedique. II faut sans doute le 
mettre en rapport avec I'aspect solaire du dieu Vishnou, aspect dont on a deja 
parle. D'autre part cette roue, ou ce cakra, est aussi une arme de jet, qui est 
d'usge courant en Inde, jusqu'a I'epoque moderne. II s'agit cette fois d'un 
disque metallique, generalement plein, avec un bord tranchant. C'est une arme 
qu'on lance en le tenant parfois a pleine main comme le discobole, ou bien en 
le faisant tournoyer autour d'un baton. Et selon certaines mages autour du 
doigt. Cette arme de jet, ce disque, correspond a I'aspect guerrier de Krishna. 

Dans I'iconographie vishnouite, le cakra est represente comme une roue 
de char, flammee ou non, ou bien, on I'a vu, comme un disque plein, et parfois 
meme, mais plus rarement, evide. La roue de char est plus frequente que le 
disque. Dans la mythologie posterieure, c'est Shiva qui remet cette arme a 
Vishnou. 

Pour conclure sur cette monnaie, sur son importance, on peut dire que 
tout d'abord elle nous montre que des cette epoque le code de I'iconographie 
vishnouite est en partie fixee. On pourrit meme ajouter qu'il est suffisamment, 
pour que le ou les graveurs n'aient pas juge utile d'ajouter une legende. 
D'autre part elle nous montre egalement que I'identification de Vishnou et de 
Krishna est sans doute deja parfaitment faite, pusiqu'elle semble transparaitre 
dans I'iconographie avec la roue, qui est vishnouite, et cette conque qui est 
krishnaite. Le personnage qui est figure en couple avec le dieu a I'araire ne 
peut etre que krishna Vasudeva. Done sur ce point cette monnaie pose 
I'association Krishna-samkarshana, qui sont les plus importants des Vrishnis, 
qui seront mis sur le meme plan comme plus tard dans I'inscription de 
Ghosundi, ou bien dans quelques textes litteraires contemporains, en 
particulier le Mahabasya de Patan(tilde)jali (Me avant JC). 

On a (vous pouvez regarder le dos de la photocopie) d'autres images du 
couple Balarama / Vasudeva dans la region d Gilgit, au Pakistan. Ce sont des 
images semblables, sans doute posterieures, elles sont sans doute peintes, et 
accompagnees d'inscriptons posant malheureusement des problemes de 
lecture et de datation, mais qui les identifie comme des representations de 
Rama-Krishna (Rama = Balarama) et Vasudeva d'autre part. 

En conclusion, sur ces debuts du culte de Krishna, on peut dire que Ton a 
vers le ler siecle avant notre ere, un Krishna Vasudeva Vishnou, qui est devenu 



un grand dieu, et que d'autre part il y a de fortes chances pour que ce dieu soit 
le dieu supreme d'un groupe sectaire. On peut dire egalement, et ceci en 
rapport avec la BG, que d'importantes notions sont deja apparues : la notion 
d'avatar en partculier, et que desormais le mouvement est lance, la theologie 
vishnouite va se structurer et se systematiser, t en meme temps se compliquer 
pour tenir compte d'une mythologie cnstamment enrichie, par des apports 
nouveaux, lies a I'absorption de divinites heterogenes, dans un dieu supreme 
unique (c'est ainsi qu'on arrive a ces grandes personnalites de I'hindouisme). 
Idem pour Shiva. 

Un bon exemple de cette reorganisation de la theologie autour d'un dieu 
supreme unique est fourni par le sort qui est devolu aux cinq heros des Vrishnis 
: tandis que sambha disparait et que Krishna Vasudeva devient un dieu 
supreme, les trois autres, tout en conservant une existence quelque peu 
independante, vont etre considered comme etant des emanations ou vyuLha 
de Vasudeva. Le systeme est en quelque sorte hierarchique, et ne suit pas 
exactement le schema familial que nous presente la mythologie. On va avoir le 
schema suivant : de Vasudeva est issu samkarshana, qui dans la mythologie 
est le frere aine de Vasudeva ; de samkarsana est issu Pradiyumna, qui est le 
fils de Vasudeva dans la mythologie ; et de Pradiyumna est issu Aniruddha, qui 
est le petit-fils de Vasudeva dans la mythologie. Le cinquieme, Sambha, 
disparait totalement. La combinaison de ce premier systeme (ce Vasudeva 
devient en fait le purus(rond)a inactif primordial, qui sera visible uniquement 
par la conaissance, alorss que samkarshana va representer la vie) Mais al 
combinaison de ce premier systeme, et des theories du sam(rond)khya, ainsi 
que la necessite d'inclure les formes rattachees a Vishnou au fur et a mesure 
de I'elargissement de sa mythologie, vont aboutir a un systeme tres ordonne et 
tres complexe, qui se traduira entre autres choses par ce systeme des 24 
vyuLha,dont on avait parle un petit peu rapidment. 

On reprendra, mais on peut tout de suite regarder I'image : I'mage 
caturvyuLha. A ce on a Balarama qui est sous une forme de serpent, avec 
capuchons et anneaux. C'est un essai pour traduire ce systeme d'emanation, 
ce sont les balbutiements de I'iconographie, vous voyz la massue et la main de 
Vasudeva. Au-dessus le torse qui apparait au dessus de la coiffe de Vasudeva, 
c'est Pradiyumna, et sur le cote mais c'est casse, Aniruddha; I'arriere de la 
statue est ne sorte d'arbres, qui montre I'emanation (musee de Mathura, 
perode kushane, IVe siecle). 

J'allais conclure avec des choses que vous connaissez, on en a parle : sur 
les recits concernant la vie I'egendaires de Krishna : le Harivam(rond)sa, aussi 
dans le livre V du Vishnoupurana, qui date peut-etre du Ive siecle. Le 
Harivamsa est sans doute le plus ancien, A. Couture I'a sans doute vieilli, entre 
Me et Ive siecle ; ensuite le livre V du Vishnoupurana qui daterait du Ive isecle 
de notre ere ; enfin le livre X du BP qui date des IX-Xe siecle. Ce 
Harivam(rond)sa est presente comme un appendice au MB mais c'est une 
oeuvre a part entiere, et le seul )a presenter une vie de Krishna sans la pitete 
du BP ou du Vishnoupurana. 

Pour la question des avatars, sans rentrer dans le detail du 
Harivam(rond)sa, on peut dire qu'il situe Krishna parmi les avatars de Vishnou ; 
on trouve dans ce texte une liste de dix avatars, qui n'ont rien a voir avec la 
liste classique des avatars que je vous ai donnes, puisqu'on trouve parmi ceux- 
ci le lotus, en reference semble-t-il au lotus qui nait du nombril de Narayana 
dormant sur I'Ocean ; ensuite le sanglier, I'homme-lion, le nain ; n trouve 
egalement dans cette liste le brahmane DattaLtreya, on trouve Rama 



Jadgadegna, puis Krishna, certanes recension ajoutent Vyasa, qui est le 
diffuseur des Vedas, et toutes ajoutent Kalkin, qu doit arriver avant la fin du 
kaliyuga. Pour les traductions franacjse du Harivamsa, la premiere traduction 
est due a Langlois (dans les annees 1830), suivie en 1840 par le prmier volume 
du BP du a Burnouf, achevee apres sa mort par Ovette besno, en 1884, et par 
Roussel en 1898. 

Done pour ces debuts du culte de Krishna, on va enchainer avec les 
sectes vishnouites. 

Ce que j'essaye de faire sur ces debuts, e'est qu'est-ce qu'on a : ds 
inscriptions, des textes, quelques images. 

En introduction, si vous voulez, si Ton compare un peu autres mouvments 
sectaires que connait I'hindouisme, le vishnouisme dans son ensemble est tres 
fortement marque par la bhakti, ce qui est peu etonnant on va dire en soi ; 
marque egalement par une place moins importante accordee au rituel, et par 
I'absence presque totale de pratiques sanglantes dans le rituel. Dans ce meme 
ordre d'idees les pratiques esoteriques semblent etre reservees a quelques 
groupes marginaux, et ces dernieres caracteristiques correspondent assez bien 
a I'aspect urbain et police qui est la marque de Vishnou, comme on a deja pu le 
voir. 

D'un point de vue historique, on a vu naitre aux alentours du debut de 
notre ere ce que Ton appelle le bhagavatisme, un mouvement religieux dont 
I'ecriture fondamentale est a BhagavadgiLtaL, et dont le personnage divin 
principal est Krishna Vasudeva, Vishnou designe comme le bhagavat. Dans les 
premiers siecles de notre ere, et jusqu'a I'epoque Gupta, le terme bhagavata 
est frequemment utilise en particulier pour signifier I'obedience religieuse de 
certains souverains Gupta, qui sont dit paramabhagavata, ou « les parfaits 
bhagavat ». La question non resolue est de savoir si le terme est a prendre au 
sens tres general de vishnouisme ou si, comme plus tard, il designe des 
vishnouites dont la devotion tres emotionnelle s'applique a Krishna, et s'appuie 
non seulement sur la BhagavadgiLtaL, mais aussi sur le Bhagavatapurana, qui 
correspond a la mise en forme definitive de la vie legendaire du Krishna. 

Neanmoins les choses sont plus claires quand on avance dans le temps, 
et a partir des environs du Vie siecle, moment ou apparaissent clairement 
differents mouvements religieux, se reclamant du vishnouisme. Ce sont en 
particulier les bhagavata dont on vient de parler, les pan(tilde)caraLtra, et 
enfin les Vaikanasa. Ces trois mouvements constituent les bases sur lesquelles 
se developperont, et cela jusqu'a nos jours, differents groupes sectaires dont le 
champ d'action reste souvent regional, comme on le verra pour les 
s(aigu)rivaisnava, apparus en Inde du sud au Xle siecle. 

On va done commencer par parler du mouvement pan(tide)caraLtra, et 
de ses derives, en particulier I'ecole de Ramanuja, et ses differentes branches, 
puis on abordera ensuite les courants qui relevent de la devotion emotionnelle, 
qui va se developper autour de Krishna, avec I'ecole de Caitanya qui s'y 
rattache, enfin on parlera de la naissance et du developpement du ramaisme. 
Puis, dans un second temps, on parlera des Vaiakadasa, puis de quelques 
exemples (on pourrait y passer I'annee) de sectes secondaires, comme celles 
qui ont ete fondees par Madhva ou Kabir. 

L'expose ne peut pas etre exhaustif, et si vous voulez des complements 
vous avez I'/nde classique, vous avez dans le Gonda, le tome II, dans la 
seconde partie, et d'autre part dans les ouvrages de Gavin Flood, puisque 
Gerard Cola a ecrit cet article qui reprend tout cela (cf deux Flood, un petit et 
un plus gros). 



La on va commencer par les paLn(tilde)caral_tra. Selon la definition 
donnee par Gonda, I, p. 296, le terme pal_n(tlde)caral_tra designe I'ensemble 
des tendances vishnouites non fondees sur le Veda, qui se mettent en forme 
dans les premiers siecles de notre ere, pour donner naissance a un ensemble 
de textes canoniques, connus comme des sam(rond)hital_ pal_n(tide)caral_tra, 
dont on pense qu'elles ont ete redigees a partir du Vile siecle. On parlera aussi 
de textes pour le shiva'i'sme, or on arrive a peu pres a ces memes dates, des 
mouvements sectaires se detachant des vedas, ils ont leur propre corpus et 
leur propres lieux de culte. Le rite de passage, c'est I'integration dans la secte, 
marquee par une initiation. 

Ici il y a toute une fermentation qui aboutit a I'ecriture de ces texte, qui 
existaient plus ou moins en germe avant, mais que Ton date du Vile siecle. Je 
signale que ce terme de sam(rond)hitaL sont aussi appelees aLgama. On a la 
done une creation d'un corpus de textes, qui sont considered plus comme des 
paralleles des Vedas que comme des resultantes de ces memes Vedas - il en 
est de meme de la litterature shivaite. Cela etant, les sectateurs du 
mouvement pan(tilde)caraLtra insistent sur I'orthodoxie (id est issue des 
Vedas) de leur doctrine. C'est une tendance generale de I'lnde, les penseurs les 
plus revolutionnaires affirment qu'ils ne font que mettre en pratique les Vedas. 

Le nom pan(tilde)caraLtra est d'origine incertaine et signifie « qui 
appartient aux cinq nuits », ou « qui releve des cinq nuits ». A premiere vu ga 
ne veut pas dire grand chose, mais on le rattache parfois a une session 
sacrificielle de cinq nuits, conduite par Narayana, et ceci selon le 
S(aigu)atapatabrahmana. Mais parfois aussi on s'accorde pour y voir une 
allusion au caractere quintuple de Vishnou, done la forme supreme, et quatre 
vyuLha. Je vais arreter la, avant d'aborder la doctrine. 

x) La doctrine 
24 fevrier 

Les cours se terminent le 19 mai, ensuite ce seront les examens. Fiche 
de lecture a faire sur Celle qui portait des cranes en boucles d'oreille. Ca devra 
porter sur le shivaisme et le shaktisme. 

Bon voila, done on continue sur les pan(tilde)caraLtra, j'allais commencer 
a presenter le mouvement : on en etait arrive a la doctrine. Concernant cette 
doctrine, pour les pan(tilde)caraLtra, I'absolu ou brahman est en fait la 
connaissance (jn(tilde)aLna), une connaissance qui est pourvue de cinq 
qualites. Ce sont bala (« la force »), ais(aigu)varya (« la souverainete »), viLrya 
(« la virilite »), s(aigu)akti (« le pouvoir ») et enfin tejas (« I'energie »). Done 
cinq qualites, ou plus exactement cinq pouvoirs, dont en particulier le pouvoir 
createur qui permet a I'absolu d'etre la cause materielle de I'univers, soit la 
s(aigu)akti. 

Dans ce systeme la connaissance et les cinq pouvoirs forment un groupe 
de six qualites ou gun(rond)a, qui constituent le corps du seigneur 
(is(aigu)vaLra), qui est designe sous les noms de Vishnou, Vasudeva, ou bien 
encore Narayana. Sur ces bases, le milieu pan(tilde)caraLtra va exploiter la 
theorie des viyuLha ou « emanations », dont on a vu qu'elles etaient basees 
sur le groupe familial que constitue les heros des Vr(rond)s(aigu)ni. 

Initialement on considerait que Vasudeva, Samkharsana, Pradiyumna et 
Aniruddha etaient des emanations de Vishnou sous sa forme supreme. Et 
finalement chacun d'eux etait ce Vishnou supreme lui-meme. Et ceci tout en 
admettant que seul Vasudeva est une emanation complete. Chacun des trois 
autres se voit attribuer des fonctions partielles. Samkarsana va etre considere 



comme le createur, et il aura pour fonction d'enseigner la doctrine. C'etait le 
frere de Vasudeva. Le second, Pradiyumna va etre considere comme le 
preservateur, et il va enseigner la mise en pratique cette fois de la doctrine. 
Enfin, Aniruddha va etre considere comme le destructeur, et c'est lui qui 
renseignera la liberation. Pradiyumna etait le fils de Vasudeva et Aniruddha 
etait le petit-fils. 

Vous avez vu dans ce systeme qu'on retrouve la triade createur, 
preservateur et destructeur, ce qui permet d'attribuer a Vishnou les trois 
fonctions initialement reparties entre les trois membres de la triade 
brahmanique : on retrouve la meme chose dans les autres courants sectaires. 
De ce systeme de vyuLha ou « emanations » initiales, on va glisser a la notion 
de 24 manifestations semblables de Vishnou, et malgre tout individualisees par 
leur nom et par la disposition des attributs. C'est par un schema assez 
complexe qu'on ne va pas reprendre ici que ces 24 manifestations vont etre 
rattachees a ces emanations initiales. Le but (on retrouve tout cela assez 
facilement dans des series a huit), on demultiplie ou raffine un systeme dont le 
seul objet demeure de reunir tous les pouvoirs dans la personne du dieu 
supreme. De la meme fagon quand on multiple les bras des divinites et qu'on 
met des attributs dedans, c'est une fagon d'exprimer tous ses pouvoirs. 

On a vu que le pouvoir createur du dieu etait la s(aigu)akti, « pouvoir ou 
puissance », qui va etre identified avec I'epouse du dieu, celle que Ton appelle 
S(aigu)ri, ou Laks(rond)miL. A partir de la va se developper I'idee qu'il existe un 
couple male / femelle ou le dieu est lui-meme inactif, mais indispensable pour 
declencher la puissance creatrice de la deesse. Ca vous rappelle ce qu'on a vu 
dans le sam(rond)khyaL. 

Ici, chez les Pan(tilde)caraLtra, cette s(aigu)akti qui est une avec le dieu, 
est cependant differente de lui. Selon Gonda elle est differente de lui comme la 
lumiere est differente du soleil. Elle agit pour accomplir les desirs du Seigneur. 
Cette s(aigu)akti (on va retrouver la meme chose dans le shivaisme), on la voit 
souvent se demultiplier ; ainsi va apparaitre la kriyas(aigu)kti, soit la puissance 
d'action, qui sera consideree comme la cause instrumentale de I'univers, et elle 
sera souvent assimilee a Sudars(aigu)ana, qui est le disque de Vishnou. A cote 
de cette kriyas(aigu)akti ou va trouver la bhutis(aigu)akti ou « puissance du 
devenir », et cette puissance est, elle, la cause materielle du monde. On peut 
raffiner comme cela, retrouver des s(aigu)akti pour obtenir des series de trois, 
de cinq, etc. 

Voila pour la theologie, je n'en dirai pas plus. Vous pourrez regarder dans 
le Gonda, dans le chapitre « vishnouisme et shivaisme », ou bien ce que dit 
Colas dans Hinduism de Gavin Flood, ou bien encore Marion Rastelli. 

x) Les pratiques 

Abordons la question des pratiques. Sur le plan social deja, ce 
mouvement pan(tilde)caraLtra n'est pas revolutionnaire. II est ouvert aux 
quatre grandes classes de la tradition vedique, mais il est inaccessible a ceux 
qui sont en dehors du systeme (les hors-castes). L'entree dans la secte se fait 
par une initiation ou diks(rond)aL, consecutive a I'enseignement d'un maitre ou 
d'un guru. Cette initiation est I'occasion d'acquerir les cinq caracteristiques du 
vishnouisme. Tout d'abord il s'agit de I'impression dans la chair au fer rouge 
des symboles du dieu, le disque et la conque. C'est une operation qui est 
appelee taLpa. D'autre part, il y a la peinture sur le front de la marque sectaire 
(le pun(rond)d(rond)ra), ensuite on a le conferement d'un nom d'initie 
(operation que Ton appelle naLman), ensuite on a la reception par I'adepte 



d'une formule secrete, personnelle (le don d'un mantra personnel), en general 
ga se fait en secret. Enfin I'indication de la manifestation du dieu, que Ton doit 
adorer. Done une operation appelee yaLga. L'adepte est initie, et a la suite 
de cette initiation, il se doit de mener une vie morale, ce qui suppose un amour 
de la verite, tolerance, et on passe a I'aspect social : fidelite conjugale, et 
surtout non-violence (ahim(rond)saL). Cette derniere chose se traduit par des 
rites non-sanglants, ce qui est une opposition a la tradition vedique, qui 
comporte des sacrifices animaux. Du point de vue du culte, ces 
pan(tilde)caral_tra vont developper le principe d'un culte quotidien en cinq 
etapes (pan(tilde)cakaLla) (on y reviendra quand on parlera de Ramanuja, qui 
developpe cet aspect) : premiere etape, Vabhigama ou approche du dieu. II 
s'agit d'une adoration dans le temple, avec une double fixation, materielle et 
mentale, sur le dieu. La deuxieme etape, e'est VupadaLna, soit la collecte des 
materiaux necessaires au culte ; la troisieme operation est appelee ijyaL, e'est 
le sacrifice : il s'agit encore d'une adoration, avec concentration mentale. La 
quatrieme operation, e'est le svadyaLya : il s'agit de la repetition des formules 
fondamentales de la secte, et de I'etude des textes sacres (on a vu le terme 
dans le Bhagavatapurana). Cinquieme etape, le yoga, e'est une meditation et 
une union avec le Seigneur. Voila pour ces cinq etapes du culte que Ton va 
reprendre pour Ramanuja. 

La secte pretend se distinguer du vedisme, mais aussi du precepte 
shivaite, par le fait que le culte s'adresse au dieu lui-meme, et non a une de 
ses manifestations. Simultanement elle accorde une grande place au culte des 
images, et developpe des ce moment-la le principe de la multiplicity des 
images de culte. Chacune etant affectee a un moment particulier, mais 
chacune contenant une partie de la s(aigu)akti du dieu. Voila en gros, vraiment 
tres rapidement, quelques principes de la secte pan(tilde)caraLtra. On va voir a 
present comme les choses auront evolue. 

x) Les Alvars 

Ce mouvement pan(tilde)caraLtra a ete cree dans le nord de I'lnde, et va 
s'exporter dans le sud, ou il va se combiner avec des traditions devotionnelles 
regionales, materialisees en particulier par I'oeuvre litteraire des ALIvaLrs. 
Revenons au terme ALIvars : e'est tamoul et ga veut dire « qui plonge, 
s'immerge profondement dans la divinite ». C'est un nom applique a des 
poetes et a des saints dont le lyrisme et la poesie s'expriment en tamoul, et 
non en Sanskrit. II s'agit pour eux d'exprimer leur amour divin, et egalement 
I'idee d'un absolu unique, qui se manifeste par compassion pour se mettre a la 
portee des hommes. On a, dans cette tradition des 12 ALIvaLrs, des personnes 
plus ou moins historiques ou legendaires, entre le VI et le Vllle siecle, sous la 
dynastie des Pallava. Ce sont des saints plus ou moins bien individualises. On 
trouve des hommes de caste diverses, il y a meme un voleur et une femme 
(An(rond)d(rond)al). Elle est consideree, elle, comme une manifestation de 
Laks(rond)miL ; quant aux autres Alvars, ils sont plus ou moins eleves au rang 
d'avatars secondaires, ou incarnations de personnages de I'entourage 
immediat de Vishnou. Cette poesie des Alvars est une poesie a la fois ethique 
et mystique, elle prend la forme d'une celebration des grands sanctuaires 
vishnouites, qui chacun correspondent au lieu d'une manifestation particuliere 
du dieu, chacune de ces manifestations etant differente des autres - ceci, c'est 
dans le cadre du vishnouisme, mais quand on va aborder le shivaisme on va 
voir un mouvement parallele, avec des saints shivaite qui respectent les 
grands lieux saints du Tamilnad : les TevaLram (cf le CD de Chevillard). Done 



une grande importance de ces mouvements devotionnels en Inde du sud. 

x) Les theologiens 

Apres ces saints AllvaLs, dont le caractere historique est malgre tout 
difficile a saisir, apparaissent des maitres ou aLcarya, qui ne sont plus des 
poetes mais des theoriciens, des theologiens, qui vont mettre en forme, sur la 
base de la tradition des Alvars et du courant pan(tilde)caral_tra une doctrine 
renouvelee, que Ton appelle celle des S(aigu)ri-vais(aigu)nava. Comme son 
nom I'indique, elle tire son nom de I'union dans une meme adoration de 
Vishnou et de S(aigu)rilaks(rond)miL C'est un des caracteristiques majeures de 
ce mouvement. Les deux premiers de ces aLcarya, ou plus exactement les 
deux premiers a avoir laisse une oeuvre, ont tres peu de substance historique, 
c'est NaLthamuni et YaLmunaLcaLrya, qui ne sont connus que pour avoir ete 
les maitres du troisieme, qui est Ramanuja. 

NaLthamuni est un maitre du Xe siecle. Apres des voyages dans le nord, 
en particulier dans les pays de la Yamuna, dont Mathura, centre du culte de 
Krishna depuis les debuts de I'ere chretienne, apres ces voyages il recueille, 
met en musique et diffuse les poemes de ces Allvars, et il les introduit dans la 
liturgie du grand temple de Vishnou a S(aigu)riLran(rond dessus)gam. Vous 
vous souvenez de ce temple avec cinq enceintes, grand centre 
s(aigu)riLvais(aigu)nava. II introduit dans la liturgie de S(aigu)riLran(rond 
dessus)gham ces textes. Le temple est actuellement toujours un centre 
s(aigu)riLvais(aigu)nava. 

Le second est YamunaLcarya, du milieu du Xle siecle, c'est le petit-fils de 
NaLthamuni. Comme lui il est a la tete du grand temple de S(aigu)riLran(rond 
dessus)gham (ce sont des charges qu'on se transmet dans les families). S'il a 
ecrit des poemes sur Vishnou, c'est un theologien disputeur, qui participent a 
ces reunions de pan(rond)d(rond)it ou sadas ou on discute, qui donne lieu a 
des joutes philosophiques. A la suite d'une joute philosophique, ce 
YamunaLcarya aurait gagne un trone, et I'aurait abandonne a la demande d'un 
disciple de NaLthamuni pour se consacrer a la diffusion du 
s(aigu)riLvais(aigu)navisme. 

Apres avoir presente ces deux maitres, arrivons a celui qui est connu : 
Ramanuja. Sur sa doctrine, vous pouvez voir I'/nde classique, II, §1411. Comme 
toujours pour ces grands theologiens, il n'est pas toujours facile de distinguer 
hagiographie et biographie. II serait ne vers 1017, ou peut-etre en 1050, dans 
une famille de brahmane de Kan(tilde)cipuram, grand centre religieux, en 
particulier vishnouite depuis plusieurs siecles (cf le Vaikuntaperumal, etc). 

C'est le neveu d'un disciple de YamunaLcarya, et son nom, premonitoire, 
signifie « le cadet de Rama », soit du seigneur. Notre Ramanuja regoit une 
education religieuse classique, en temps qu'etudiant brahmanique, mais des 
son enfance il aurait declare : « un devot du Seigneur est un brahmane de 
droit ». Un jour d'ailleurs ce Ramanuja se prosterne devant un s(aigu)uLdra 
devot de Vishnou. Ramanuja se marie, par respect des convenances sociales, il 
mene une vie normale de maitre de maison, tout en continuant a etudier, et il 
choisit pour guru un disciple de Sankhara, et il s'oppose tres vite a lui. Son 
maitre, alors, projette de le faire se noyer dans le Gange, tout cela pour s'en 
debarrasser sans peche. II reproche en particulier a son disciple d'avoir reussi a 
guerir un possede pour lequel lui-meme n'avait rien pu faire. Ramanuja est 
sauve par I'intervention miraculeuse de Vishnou et Laks(rond)miL, et il 
retourne aupres de son guru. II finit par se brouiller definitivement avec ce 
guru, et a etre chasse par lui. II se rend apres aupres de YamunaLcarya, qui 



I'avait choisi comme successeur, mais il arrive trop tard pour le voir avant sa 
mort. A propos de YamunaLcarya, il faut preciser qu'il a ecrit un ouvrage contre 
Sankara : I'ALgamapraLnaLnya. On a la le premier expose du non-dualisme 
qualifie / difference / specifie, qui va etre la doctrine de Ramanuja 
(vis(aigu)is(rond)t(rond)al_dvaita). 

Ramanuja se brouille ensuite avec sa femme, qui I'a empeche de 
partager son repas avec un s(aigu)uLdra, qu'il s'etait choisi comme nouveau 
guru. Vous lirez peut-etre differentes versions de cet episode, mais dans tous 
les cas on constate qu'elles sont toutes marquees par une certaine misogynie, 
et I'idee que cette femme de Ramanuja etait une entrave a sa vie religieuse. A 
la suite de cela, il devient renongant. II est alors mis a la tete de la 
communaute regroupee autour de S(aigu)riLran(rond dessus)gham, et il faut 
dire que son nom va rester attache a ce sanctuaire, meme si Ramanuja va s'en 
absenter beaucoup. Selon une tradition fortement ancree en Inde, Ramanuja 
accomplit de nombreux pelerinages a travers tout le pays et toute I'lnde, 
chasse par une persecution shivaite, il va se refugier au Karnataka, sur le 
plateau de Maysur, ou se developpe une communaute s(aigu)riLvais(aigu)nava. 
II entre alors en confit avec les jams, et il semble egalement avoir joue un 
certain role dans la conversion forcee a laquelle sont soumis ces jams, avec 
notamment des menaces d'empalement. 

D'autre part durant son sejour au Karnataka, I'histoire dit qu'il aurait 
accompli un voyage jusqu'a Dehli, ou il aurait rencontre le sultan. Enfin il 
termine sa vie a S(aigu)riLran(rond dessus)gham, ou il meurt plus que 
centenaire. C'est peu apres sa mort qu'il est considere comme un avatar de 
Vishnou : si vous allez a S(aigu)riLran(rond dessus)gham, vous verrez qu'il a 
une chapelle pour abriter son image, a S(aigu)ril_ran(rond dessus)gham et dans 
d'autres temples du Tamilnad egalement. On le montre comme enseignant, 
tenant un manuscrit, et avec les bras marques par la conque et le disque 
(comme dans initiation pan(tilde)caraLtra). 

x) L'oeuvre de Ramanuja 

Voila pour I'histoire de ce Ramanuja. Concernant a present son oeuvre, 
on peut dire que cette oeuvre doctrinale est reunie dans de grands 
commentaires, consacres aux BrahmasuLtra et a la BhagavadgiLtaL. On 
appelle le commentaire aux brahmasuLtra le S(aigu)hl_bhas(rond)ya. Les 
BrahmasuLtra, alias VedaLntasuLtra, est un texte exegetique, attribue au llle 
siecle de notre ere, qui expose (on en a parle a propos du VedaLnta en 557 
aphorismes le VedaLnta classique, surtout par le biais d'une polemique contre 
le Samkhya et le bouddhisme. C'est un texte commente par Sankara aux Vllle- 
IXe siecle, puis par d'autres, et bien sur Ramanuja. 

Dans son commentaire des BrahmasuLtra, Ramanuja se separa 
completement de Sankara, qui lui etait partisan d'un monisme absolu 
(I'advaita), selon lequel rien n'existe en dehors de I'absolu, et le monde 
exterieur et les ames n'etant qu'illusion. Ramanuja quant a lui va developper le 
vis(aigu)is(rond)t(rond)a-advaita, soit le non-dualisme difference. Le seigneur 
est unique, mais il se manifeste par des realites differenciees, en d'autres 
termes sous differentes formes. C'est un point important, dans la mesure ou il 
justifie a posteriori les ALIvaLrs et leur adoration des manifestations multiples 
du dieu dans tous les grands temples vishnouites du Tamilnad. Le seigneur lui- 
meme se presente sous une forme inaccessible, une forme installee au 
Vaikunta, et quant a ses manifestations, ce sont des representations 
fragmentaires, auxquelles il ne faut pas s'arreter, mais qui sont neanmoins des 



symboles visibles, et done intelligibles de I'ineffable. 

Passons aux pratiques de ces s(aigu)ril_vais(aigu)nava. Dans la pratique 
ga se traduit tout d'abord par I'affirmation de I'egalite des devots de Vishnou. 
L'amour du Seigneur abolit toute difference de caste, de sexe, et 
d'appartenance religieuse. II decoule de cela des propositions revolutionnaires. 
Ramanuja va proclamer publiquement les formules secretes. Par formules, 
peut-etre que le terme de mantra vous parle mieux. II proclame les formules 
secretes transmises par un maitre au moment de initiation ; il suggere aux 
devots de faire la meme chose. Et il proclame que les temples de Vishnou sont 
ouverts a tous les devots, quelque soit leur rang social. C'est une proposition 
genereuse, mais qui aura moins d'effet qu'elle ne le suppose. En effet, 
I'abolition des differences qu'elle affirme concerne les rapports de chaque 
fidele avec le dieu que les fideles ensemble. 

Ceci au depart : actuellement les brahmanes s(aigu)riLvais(aigu)nava 
font partie des plus stricts a propos e la hierarchie relative des castes, sur la 
pollution ils sont tres stricts. A S(aigu)riLran(rond dessus)gham vous ne 
penetrez pas dans le saint des saints. Vous vous souvenez aussi que la 
constitution indienne, redigee et adoptee au lendemain de I'independance, a 
rendu illegaux tous les interdits d'acces au temple fondes sur la caste. C'est 
pas pour autant que c'est respecte. 

Dans le true liturgique, si l'amour du seigneur permet de se passer des 
rites, neanmoins Ramanuja conseille de conserver ces rites, pour ne pas 
scandaliser et faciliter I'approche du dieu. L'essentiel etant de considerer ces 
rites comme des instruments. Sauf exemple, Ramanuja conduit 
paradoxalement a un systeme de rites qui va etre tres contraignant, et ou le 
schema pan(tilde)caral_tra va etre repris a deux niveaux, au niveau des rites 
prives et au niveau des rites effectues dans le temple. Dans les deux cas cinq 
etapes quotidiennes marquent une approche progressive. Je vais done vous 
donner ces etapes, selon le commentaire que donne Ramanuja, concernant les 
rites personnels, c'est assez contraignant. La premiere etait I'abhigama : cette 
fois elle va se traduire par la repetition des noms de Vishnou, et par une 
hygiene quotidienne fixee dans ses moindres details, une purification 
materielle de la main gauche, un bain rituel de la main droite (pour cette fois 
une purification interieure). Ce que Ton avait appele upadaLna, se situe dans la 
matinee, et outre se procurer les instruments materiels du culte, c'est une mise 
en condition du fidele, par des lectures et une meditation pieuse. Apres I'ijyaL 
avec concentration mentale, celle-ci est accomplie au milieu du jour, et suivi 
d'offrandes en hommage au dieu. Le svadyaLya aura lieu dans I'apres-midi, et 
comporte la repetition des formules de la secte et I'etude des textes sacres. 
Enfin la cinquieme etape qui etait le yoga va se derouler en fin de journee : 
c'est une meditation sur le seigneur, qui doit permettre d'aboutir a I'union avec 
lui lors du passage au sommeil. Les rites dans le temple, on va pas les detainer, 
ils suivent le meme schema, le point central du rituel etant la puLjaL, soit le 
culte de la statue installee dans la cella du temple. Malgre tout, ces cultes 
peuvent perdre tout aspect formel, et le sentiment devotionnel (la bhatki) est 
en fait suffisant, et depasse toutes les manifestations exterieures de la piete 
dans I'approche de la liberation. Voila, done, pour cette presentation de 
Ramanuja. Vous garderez en tete les noms. 

On a parle des honneurs posthumes decernes a Ramanuja eleve au rang 
d'avatar ; son prestige reste considerable, et son influence a depasse les 
limites de I'lnde du sud, il a touche aussi bien le Bengale que I'Orissa et le 
Gujarat, on le sent meme chez Kabir. Mais des divergences relativement 



importantes vont se manifester des le Xllle siecle, dans Interpretation de 
I'enseignement de Ramanuja. Ca va se traduire en Inde du sud par I'apparition 
de deux sectes rivales, qui I'une et I'autre se reclament de Ramanuja. Dans 
chaque cas une filiation : un guru parampara, qui remonte jusqu'a lui. Ces deux 
sectes sont les vad(rond)agalai et les Ten(rond dessus)galai cf Suzanne Siauv, 
astadesabedadirnaya, « explication des dix-huit differences entre ces deux 
sectes », ainsi vous verrez sur le signe sectaire. 

Je vais vous en dire un mot : ce sont des differences doctrinales, qui 
portent d'une part sur les positions respectives de Vishnou et de S(aigu)ril_, et 
sur I'attitude des devots par rapport a Vishnou. Sur le premier point (les 
positions de Vishnou et de S(aigu)riL), les Vad(rond)agalai considere qu'il y a 
un egalite complete entre Vishnou et S(aigu)ril_ ; par contre les Ten(rond 
dessus)galai considerent que S(aigu)ril_ est le premier etre cree, et elle est par 
consequent subordonne a Vishnou, qui lui est I'absolu initial. Concernant 
I'attitude des devots par rapport a Vishnou, les Vad(rond)agalai prone une 
devotion active envers le dieu (c'est la bhakti), quant aux Ten(rond 
dessus)galai ils privilegient la notion d'abandon ou prapatti. L'idee est que 
I'initiatve du salut est divine. Ce sont deux attitudes que les commentateurs 
illustrent par une comparaison qui est assez parlante : quand un danger 
survient, un jeune singe emporte par sa mere se cramponne a elle (c'est ce 
qu'on appelle la bhakti) ; en revanche, le jeune chaton que sa mere prend ans 
sa gueule se laisse porter par elle, c'est ce que Ton appelle prapatti. Dans le 
rituel les divergences sont nombreuses et vont couvrir des domaines tres 
varies. 

Je vais prendre deux exemples : les Ten(rond dessus)galai suivent les 
traditions tamoules, alors que les autres suivent les texte aussi bien Sanskrit 
que tamoul. A partir du moment ou il y a eu des divergences, il y en a eu dans 
beaucoup de domaines. Ils se differencient par le signe sectaire qu'ils portent 
sur le front. Quand un groupe prend le controle d'un autre groupe, il impose sa 
marque sectaire sur le temple lui-meme. Au debut du XXe siecle, le temple de 
Kan(tilde)cipuram avait change d'obedience : une contestation avait porte sur 
le signe sectaire porte par I'elephant du temple. Un proces qui d'appel en appel 
en etait au stade du conseil prive du roi a Londres... quand la bete est morte. 
Pour acquerir un nouvel elephant, nouveau proces. Apres des peripeties, dans 
les annees 1950 on a decide que le signe sectaire serait change tous les mois : 
la pauvre bete est morte epuisee par le decapage de son front. La semaine 
prochaine on verra les mouvements devotionnels autour de Krishna. 

3 mars 

on va continuer a etudier les mouvement krishnaite, et voir la bakti, e t 
ce qu'est la devotion a Krishna. Le point majeur d ela devotion dans le 
krishnaisme, qui est une definition par rapport aux autres mouvements theistes 
de I'hindouistes, c'est le caractere tres emotionnel de la devotion qui entoure 
le dieu. Cette devoton est un amour divin, qui combine la fasination pour 
Krishna, que Ton pourrait qualifier d'erotique, et I'inaccessibilite, ou si Ton veut, 
la separation de I'etre aime. Cette separation est souvent qualifiee de 
virahabakti, soit une « devotion marquee par la separation ». Le theme 
mythique que Ton retrouve en litterature et en iconographie, c'est celui de 
Krishna et des gopiL, le devot etant analogue a une gopiL devant Krishna. 

On a vu que cet aspect emotionnel ne se trouve pas dans la 
Bagavadgita : il apparait entre le Ve et le Vllle siecle, et va par la suite se 
critsalliser sur ou autour du persnonage de Radha. II semble bien que cet appel 



a la bakti se soit pour une bonne part elabore en Inde su sud, qui semble avoir 
transmis certaines idees au nord de I'lnde. Je m'appuie pour tout cela sur 
I'ouvrage de Hardy, Viraha-bakti. Hardy, decede depuis, avait travaille avec 
Mme Porcher sur les mahaLtmya, soit les corpus mythique attaches aux grands 
temples. Ca a casse le programme qu'elle avait engage sur ces mahaLtmya. 

Reprenons quelques elements sur la bakti dans la BagavadgiLtaL Cette 
bakti etait une forme de devotion tres intellectuelle : Krishna disait a Arjuna, tu 
es pour moi un fidele (bakta) et un ami (sakhaL) (IV, 3). De plus les deux 
termes bakti et yoga sont souvent mis en parallele, comme pour exprimer que 
la bakti est une forme de yoga, une demarche intellectuelle qui conduit a la 
connaissance. Et ce yoga est la technique de concentration et d'approche sur, 
ou de cet absolu, qu'est Krishna. Ce dernier, objet de la concentration yogique, 
est I'absolu, c'est-a-dire I'aLtman et le brahman, done superieur au brahman 
seul cf 12, 5 et 12, 6, 8. 

Ce baktiyoga, Hardy insiste beaucoup sur ce point, est une demarche 
coordonnee, coherente, purement intellectuelle, et nullement marquee par des 
connotations emotives, du genre extase devant la beaute, etc, qui vont 
marquer la devotion krishnaite ulterieure. La concentration sur une seule 
personne, et non sur un objet abstrait cf 12, 5, implique un rapport emotionnel, 
mais qui reste beaucoup plus prohe de I'amitie que de I'amour. 

Le passage de cette bakti sage a un phenomene beaucoup plus 
emotionnel va se faire tres progressivement, mais il est bien sensible dans le 
Bagavatapurana. Pas tout a fait dans les chapitres que Ton a traduits, dans les 
chapitres ou il est adolescent ou jeune homme. Dans ce Bagavatapurana, la vie 
de Krishna, telle qu'elle est mise en forme, se divise en trois grandes parties 
ajeures, enfance et adolescence, qui se passe au milieu des bergers et 
bergeres au gokula et brndavan, ensuite on passe au sejour de Krishnan a 
Dvaraka, soit le passage a la vie active de maitre de maison (Krishna fait de 
multiples manages : Rukmini, Satyabamajambavati), et la lutte contre 
JaraLsamdhara. Ensuite on passe a I'alliance avec les Pandava, et a la guerre 
du Mahabharata. 

Dans la premiere partie de cette vie, on voit intervenir une gopiL 
favorise, qui dans ce Bagavatapurana n'est pas nominee : il s'agit toujours du 
livre 10, 30, 40 et suivants. S'agit-il de Radha, dont I'amour pour Krishna va 
devenir le symbole, ou mieux la devotion passionnee envers le dieu? Cela est 
tres incertain. En revanche au Xlle siecle, cet amour fait I'objet d'un magnifique 
poeme Sanskrit, le GiLtaLgovinda, soit « celebrer en chanson »de Jayadodeva, 
auteur qui a vecu au Bengale, et en Orissa. cf site du Gretil. 

Le cadre mythologique, on le connait : pour ecarter les menaces de 
Kamsa, ele onfie au couple de bouvier Nanda et Yasodha, qui vivent dns le 
campement qu'est le Vraja. Durant ce sejour Krishna joue avec les bouviers, 
puis adolescent il commence des jeux d'amour avec les femmes du villges, 
femmes qui jusque la ont ete plus ou moins ses nourrices, et elles I'ont 
considere comme leur fils. Ces gopiL sont toutes des femmes mariees, mais 
aucune n'est capable de resister a I'ttirance de Krishna. Elles abandonnent 
maison, famille, repas, et se precipitent vers lui, lorsqu'il se met a jouer de la 
flute : penser aux images que vous avez vues au trimestre precedent, le 
Venugopala ou « Bouvier a la flute ». Ce sont des jeux d'aour sans fin, collectifs 
ou individuels, Krishna passe de I'une a I'autre, parfois il se multiple pour que 
chacune ait I'impression d'etre seul avec lui, et d'une fagon general les bois de 
Vrindavan apparaissent comme le paradis des amours illegitimes et de 
I'adultere. On retrouve dans le shivaisme avec biskatana, I'ascete nu, ou les 



femmes oublient completement. 

Krishna d'ailleurs n'hesite pas parfois a se moquer des gopiL, concernant 
cette passion illegitime : dans le BP, 10, 29, 26 et 27. A propos de Radha, dans 
le harivamsma, vishnupurana, bagavatapurana, on s'apergoit que I'une des 
gopiL est plus ou moins la favorite de Krishna, mais elle reste anonyme. Cela 
etant on trouve deja a son propos le theme majeur de I'amour de Radha, soit 
celui de la separation ou viraha. Quand Krishna est seule avec cette gopiL, et 
qu'elle commence a s'en enorgueillir, Krishna disparait (cf BP, 30). Cet amour 
du dieu n'est pas exclusif, et Krishna aime toutes les gopiL, et les pousse 
toutes a I'aimer. 

Cette Radha elle-meme apparait nommement dans differents textes des 
Vile et Vllle siecle au plus tard, done ce sont d'autres textes, moins connu que 
les trois precedents. Cette Radha est une jeune fille ou une jeune femme 
passionement amoureuses, mais dont I'amour ne se marque qu'en terme de 
separation. Son amant part et revient, elle ne peut le suivre, ce qui suppose 
qu'elle appartient a une autre, et ceci meme si cette Radha, cette gopiL n'est 
jamais mentionnee qu'en foncton de Krishna. 

Les choses se clarifient au Xlle siecle avec le Gitagovinda, qui marque un 
novueau depart dans I'elaboration de la mythologie Krishnaite. Desormais 
Radha devient le personnage central des jeux d'amour de Krishna et des gopiL. 
Elle est la favorite qui est constamment delaisse, elle parcourt les bois a la 
recherche de son amant. Cette fois il ne s'agit plus des jeux joyeux, dont 
I'amour n'est qu'un aspect, mais de la mise en scene d'une passion vecue par 
Radha, passion dont I'emotion majeure est la separation, beaucoup plus qu'une 
union joyeuse, et ceci meme quand cette separation est de courte duree. Sur 
un autre plan, ce passage du jeu a la passion, se marque egalement par une 
interiosation des sentiments, et les marques exterieures de la passion, soit 
I'agitation, le desordre, la precipitation, qui etaient des elements classiques des 
episodes concernant les gopiL (cf le vol des vetements des gopi lors du bain), 
ces marques exterieures sont ici remplacees par I'attente, la jalousie et le 
chagrin. 

L'aspect social de la passion de Radha est en fait suggere, beaucoup plus 
qu'exprime, et ainsi nulle part il n'est dit que Radha est mariee, mais 
cependant il semble evident que son amour est plus ou moins secret, et que 
Krishna lui-meme n'est marie a aucune des autres femmes qu'il frequente. Et 
ce theme, qui est le theme de I'amante qui appartient a un autre, va se 
developper considerablement par la suite : e'est ce qu'on appelle une 
parakiLyaL, cette amant qui appartient a un autre. On va ainsi insister de plus 
en plus sur I'idee que Radha, das son amour pour Krishna, sacrifie sa position 
sociale et sa reputation. Tout cela va donner des developpements, et certains 
textes notamment du Xve siecle vont jusqu'a opposer la noblesse de la famille 
de Radha a une basse condition supposee, ou peut-etre feinte, de Krishna. 

De la on va passer a une tendance asociale, ou plus exactement a- 
systeme social, qui est tres sensible dans la plupart des mouvements 
devotionnels : o le verra, ce ne sera pas le cas pour Tulsidas et Rama. C'est 
ainsi qu'au debut du XVIe siecle, le brahmane Caitanya (1486-1533), originaire 
de I'Orissa, mais forme au Bengale, va reverer tout particulierement le couple 
Krishna / Radha, mais en se plagant lui-meme dans la position de Radha, vis-a- 
vis de Krishna. Bien sur depuis le depart ces gopiL represented les fideles 
avides du dieu. II delaisse les rites traditionnels, et encourage les processions 
ou Ton celebre le seigneur Krishna. D'un utre cote, d'un point de vue doctrinal, 
Caitanya va recentrer son vishnouisme sur la personne de Krishna, et il se situe 



dans un contexte pancaratra, et il considere alors que Vasudeva, c'est-a-dire 
Krishna, est le dieu supreme, dont les autres frmes de Vishnou ne sont que des 
emanations (vyuLha). Dans le systeme propose par Caitanya, Krishna est ainsi 
place au sommet de la pyramide hierarchique, et Vishnou lui-meme n'occupe 
qu'une place subordonnee en tant qu'aspect secondaire du dieu supreme. 
LaksmiL est aussi attiree par Krishna, mais la veritable paredre du dieu n'est 
pas Lakshmi mais bien Radha, la bouviere favorite de Krishna. 

Au Bengale egalement on va voir apparaitre toujours autour du culte de 
Krishna, et de I'amour de Radha, une veritable eulogie de I'amour illicite. Vous 
allez tout de suite comprendre : cet amour illicite est donne librement, sans 
obligation ni reciprocite. Par consequent cet amour est desinteresse, et sans 
orgueil. Par contre, I'amour dans le manage repose sur des droits et sur les 
obligations qu'ont les deux membres du couple, I'un par rapport a I'autre. 
L'amour licite est en fait le kaLma, et I'amour illicite, sans retour oblige, et 
parfaitement desinteresse, est le preman, I'amour chaste et exstatique. C'est 
bien celui que Krishna reclame, ou du moins desire, de ses devots. Comme 
radha le devot est en extase devant Krishna, qui lui demeure totalement libre 
d'accepter ou de ne pas accepter la devotion qui lui est offerte. On va voir que 
de fagon paradoxale, mais finalement assez nturelle en Inde, Radha, qui est 
I'amoureuse parfaite, et le modele des devots - Radha va devenir elle-meme 
objet de devotion, et meme pour Krishna. Elle va etre en quelque sorte a la fois 
la deesse et la sakti de Krishna, et elle va done constituer avec lui un couple 
analogue a ceux que constituent tous les couples divins, que ce soit Vishnou et 
Lakshmi, ou Rama et Sita, ou encore Shiva et Parvati. Mais un couple qui est 
finalement parfaitement ambigu, puisque ce couple ne repose ni sur le 
manage, ni sur I'union physique. En definitive, on en arrivera a considerer que 
Krishna et Radha ne font qu'un. Ce sont quelques elements sur les variations 
theologiques qui dans le dernier cas ont tendance a ramener la devotion 
krishnaique dans des cadres plus banaux, mais il y a toujours un attachement 
profond a la personne de Radha, et a cet amour passionne, deseinteresse et 
immodere qu'elle porte a Krishna. II faut bien avouer aussi que Radha attire 
beaucoup plus que Sita, ou que Shri, au sein du vishnouisme, qui sot des 
epouses parfaites, ou meme encore Lima, Parvati qui n'est pas toujours tres 
drole, et parfois meme acariatre. 

Voyons maintenant la naissance de la devotion envers Rama. Done on 
repart sur le Ramayana cette fois. La tradition hindoue, qui va suivre la plupart 
du temps le schema general de Valmiki, va donner du Ramayana beaucoup de 
developpements, litteraires, religieux, qui dans les premeirs temps ne vont pas 
modifer fondamentalement la personnalite de Rama. Les oeuvres litteraires, 
vous devez connaitre un certain nombre d'ouvrages on trouve le 
Raghuvam(rond)s(aigu)a de Kalidasa une reprise des themes du Ramayana, et 
beaucoup d'autres auteurs, dont Bavabuti, qui est des Vile et Vllle siecle avec 
I'uttararamacarita. Dans ces ouvrages on trouve surtout un developppement 
des aspects humains du dieu Rama, qu'il s'aisse de justifier ses fautes ou de 
justifier I'amour tres humain qui I'unit a son eposue Sita, et ce dernier point 
peut peut-etre avoir joue un certan role dans la naissance des idees 
devotionnels. Simultanement, dans les purana, on insiste sur le fait que Rame 
est un avatar de Vishnou, mais sans cependant lui donner une place 
particulierement importante. D'uen fagon generale, il semble qu'en depit de 
I'existence de quelques images, et peut-etre de quelques temples, Rama n'ait 
ete I'objet que d'un culte limite. II faut attendre les XlVe et Xve siecle pour 
constater I'existence indubitable d'un ramaisme sectaire, marque par la 



devotion d'une communaute, et cette communaute est celle des Ramanandin. 
C'est une devotion envers un dieu en qui elle trouve un guide vers le salut, et 
bien sur un dieu qui est place au sommet du pantheon. 

Quelle est done cette communaute dont on vient de parler, celle des 
Ramanandin? Elle tire son nom de Ramananda, et ses membres se considerent 
comme les disciplnes de Ramananda, qui lui serait ne a Prayag, aurait vecu au 
Xve siecle (on a pour lui des dates un peu incertaines, on dit 1400 ou 1470), et 
il appartiendrait a I'ecole de Ramanuja. Ce Ramananda prechait une 
RaLmabakti tres proche de celle qu'expose un ouvrage appele 
AdhyaLtmaraLmayana. On n'a pas de preuve historique d'un lien quelconque 
entre I'enseignement de Ramananda et I'ouvrage en question, mais il est 
certan que cet ouvrage est et demeure tres populaire chez les ramanandin. 
C'est un groupe sectaire qui existe encore actuellement : les Ramanandin 
possedent des monasteres, et ils constituent un ordre ascetique important a 
Benares, et egalement ailleurs (cf Gonda tome II, p. 205-207), et cet ordre a 
comporte dans ses rangs des moines guerriers. On retrouve autour du Xve 
siecle beaucoup de defenseurs de I'hindouisme sous la forme de moines 
guerriers, cf Andhra Pradesh, sans revenir sur Ayodhya, afin de defendre 
I'hindouisme contre I'islam. Vous trouvez ces Ramanandin ici, mais aussi 
partout sur les lieux sants en Inde. 

Revenons a notre texte. Ici, le premier temoignage de cette devotion 
envers Rama se trouve done dans I'AdhyaLtmaraLmaLyana, qui est parfois 
presente comme appartenant au Brahmandapurana. C'est un texte Sanskrit qui 
est beaucoup plus court que le Ramayana de Valmiki, et beaucoup plus centre 
sur la personne de Rama. La narration est entrecouee de discours 
philosophiques. Le texte est attrbue aux XlVe / Xve siecle. Avant de voir quels 
sont les elements nouveaux que Ton trouve dns ce texte, voyez le livre de 
Frank Whaling, sur I'emergence du culte de Rama a partir des XlVe-XVe siecle. 
Les temples de Rama se multiplient a cet epoque, notamment avec le 
developpement de Vijayanagar. 

Alors, quels sont les nouveaux elements que Ton trouve dans cet 
AdhyaLtmaraLmaLyana? On va constater dans ce texteq ue Rama n'est plus 
uniquement I'avatar, ni meme Vishnou, mais il est aussi le brahman, I'absolu 
transcendnant du VedaLnta (XlVe-XVe siecle). La devotion envers Rama est le 
veritable moyen de salut. On voit aussi que son entourage est integre a son 
culte, un peu a la maniere tantrique si Ton veut, et Ton constate (c'est ce que 
Ton a vu pour Radha) une mutation de Sita, qui devient alors la sakti de Rama, 
sa maLyaL, son pouvoir de creation, de maintien et de destruction de I'univers. 
Notons egalement que cet aspect n'est pas general, et que Sita apparait 
souvent egalement comme la partenaire subordonnee du tout-puissant qui est 
I'unique responsable de tout. 

Un autre point interessant, c'est I'integration de Shiva au pantheon 
ramaique. Comme on le verra dans un instant, c'est Shiva qui est le narrateur 
de I'AdhyaLtmaraLmayana, qui va ranstmettre a Parvati. II est egalement un 
devot de Rama. C'est vers cette meme epoque que se developpe dans le 
shivaisme un culte a Rame a travers ce que Ton appelle les 
lingarames(aigu)vara, soit des linga installes par Rama quand il descend vers 
Lanka. Dans le meme ordre d'idees on constate I'ingratio a la personne meme 
de Rama d'autres avatars : il etait Matsya, KuLrma, etc. 

D'un point de vue doctrinal, la liberation connait quatre aspects 
successifs. Tout d'abord le saLlokya ou « communaute de mondes avec 
Rama », il s'agit d'aller au ciel de Rama-Vishnou. Le deuxieme point, c'est le 



saLmiLpya, qui est la contiguite, ou la proximite, c'est-a-dire etre a cote de 
Rama-Vishnou, exactement comme on est a cote d'un guru. Le troisieme point 
est le saLruLpya, ou « communaute de formes ». Dernier point, le saLyujya ou 
« fusion avec Rama », I'entree dans le corps de Rama-Vishnou. Ces termes, ici, 
sont employes dans un contexte ramaique, mais ce sont des termes assez 
generaux que vous retrouvez dans d'autres courants sectaires, dans le 
shivaisme par exemple (les quatre, dans le meme ordre). 

Voyons le contenu de I'Adhyatmaramayana. Ici la mise en scene est 
differente, puisque c'est Shiva qui recite le texte a Parvati. Celle-ci s'inquiete 
des erreurs humaines de Rama, et Shiva lui explique alors que Rama est Tame 
supreme, le paraatma, I'unique, le purus(rond)a, le plus haut, sans debut, etc, 
et il complete en disant que c'est de Rama qu'il tient le recit qu'il va faire. 

Ce recit va marquer certains renouvellement par rapport a celui de 
Valmiki : des sa naissance Rama se manifeste aux yeux de sa mere, sous la 
forme de Vishnou, puis, apres cet eclat, il retrouve son aspect de nouveau-ne, 
et le sage Vasistha revele alors que Das(aigu)aratha et KausalyaL, qui sont les 
parents de Rama, ont ete, dans une precedente existence, 
Kas(aigu)yapaprajal_pati, un fils de Brahma, et Aditi, qui est done la mere des 
dieux. Les deux parents sont done deja des etres divins, et comme Vishnou on 
lui trouve des le depart une origine divine - ce que n'est pas Rama dans le 
Ramayana de Valmiki, ou son asepct d'avatar est plus suggere, dans le premier 
et le dernier chant. Ici les choses sont renouvellees, puisqu'on veut montrer 
qu'il est un dieu. Autre exemple a propos du manage : le pere de Sita, Janaka, 
n'est autre que Yogamaya, soit la sakti du dieu supreme nee dans la maison de 
Janaka. On apprend egalement que le concours de I'arc n'a ete qu'un 
stratageme arrange pour que Rama puisse obtenir Sita, et a propos de I'exil, le 
sage Narada dit a Rama qu'il doit partir en exil, car sinon il ne pourra pas tuer 
Ravana. De plus, la deesse Sarasvati penetre Kaikeyi et sa mauvaise 
conseillere pour qu'elles interviennent et provoquent le depart de Rama. 

Autre difference avec le recit de Valmiki, I'enlevement de Sita, dans 
I'Adhyatmaramayana, n'est pas celui de la Sita reelle, mais celui d'une ombre, 
car sur I'ordre de Rama Sita s'est dissimulee dans le feu, dont elle sortira au 
moment de I'ordalie - cependant que Rama feint la douleur devant Laksmana. 
De la meme fagon I'abandon de Sita est feint, et Rama feint la colere, 
I'enfoncement dns la terre n'est que pour que Sita atteigne le ciel, pour qu'elle 
puisse retrouver Rama. Le recit est done transformed et entrecoupe 
d'enseignements philosophiques. 

Reprenons le personnage de Rama dans I'Adhyatmaramayana. Tout 
d'abord Rama est un homme, incarne sur terre pour tuer Ravana. Tout d'abord 
il est beau, durant toute son exisence humaine, c'est done important pour la 
devotion, car Rama, dieu de devotion, est vu par ses devots sous les traits du 
Rama humain. D'utre part il est fdele a ses engagements, quels qu'ils soit, I'exil 
dans la foret porutuer Ravana, I'episode ou il tue Valindans le dos, c'est parce 
ue Valin a pris la femme de son frere, et que le devoir du roi est de faire 
respecter la morale sociale, etc. Sur le meme plan on note que les epithetes 
par lequel on le designe sont ceux qui sous-entendent sa qualite de roi, heritee 
d'une grande ignee dont il est le plus parfait representant. Ainsi, done, Rama 
est bon, plein de compassion pour les etres, il est aussi le heros aux armes 
invincibles, au courage sans limite, il est aussi sage et savant, et sa sagesse 
sur le plan humain enfait un parfait enseignant, et simultanement on passe 
souvent aux epithetes qui en font la connaissance pure, puisque Rama c'est le 
brahma neutre, I'absolu. 



Dernier point sur cet aspect humain de Rama, Rama est heureux, et dans 
ce texte, I'Adhyatmaramayana, il n'est jamais le personnage angoisse et 
souffrant que I'on voit souvent dans le Ramayana de Valmiki (Rama souffre du 
depart de Sita, de I'attitude de son pere, il est angoisse par son role de roi), 
mais dans ce texte ce n'est plus le meme Rama. D'autre part, on va s'arreter la 
apres, on va y trouver I'aspect de Rame, dieu de devotion et d'amour. Cet un 
aspect ouveau apporte par ce texte : il s'agit parfois uen simple extension de la 
reverence qu'entrainent ses qualites humaines, mais les choses vont souvent 
plus loin, et le caractere devotionne de I'attachement a Rama est tres sensible. 
On constater que le nom de rama est souvent repete, invoque, Dasaratha dans 
son malehur crie « Raa, rama », il crie Rama, sita, laskmana. Ce genre 
d'invocation in absentia, extremement frequente dans ce texte, se trouvait 
parfois dans le Ramayana de Valmiki, mais ici le ton est different, I'adresse en 
fait est beaucoup moins humaine que divine. Cette repetitio du no pourrait etre 
un cri de douleur, mais elle est surtout un cri de joie, de bnheur et d'espoir. 
L'auteur insiste meme sur cette question a plusieurs reprises, disant que ceux 
qui chantent tous les jours le don de Rama ne craignent pas la mort, et c'est 
enc hantant ce nom que les dieux evitent le chagrin. Ca va meme plus loins, 
puisqu'il suffit de se rememorer le nom de rama pour atteindre la delivrance. 
Invoquer le nom de Rama est a la fois une fagon d'atteindre la bakti, et bien sur 
de la manifested Le nom a d'ailleurs des vertus magiques ; par exemple 
maLricaL, qui est un des acolytes de Rama qui se transofme en biche, se met a 
penser a des mots debuttants par r (comme Rame), et cela suffit a le terrifier 
et a causer sa defaite - c'est-a-dire son salut. 

Concernant I'histoire de Rama, on peut dire qu'il y a dans 
I'adhyatmaramayana qu'il de nomrebxu ramayana dns un ramayana. II ne 
s'agit pas en fait de simples rappels, mais de I'expression de la devotion a 
travers la repetition du recit. Chanter les exploits de Rama, ou les ecouter, 
c'est un petit peu comme repeter son nom, ou se rememorer son nom. Ainsi 
Ravana, dans sa haine, se repete jour et nuit les exploits de Rama, et cela lui 
permettra d'atteindre la delivrance par I'union avec Rama. De fagon un peu 
plus precise dans ce texte on nous indique souvent les fruits hueureux qu'il y a 
a I'ecouter, et a le reciter. Bien sur, une place importante est faite a ceux qui 
vont reciter le recit avec devotion, mais meme ceux qui s'effraient a se 
raconter I'histoire de I'Rama atteignent la delivrance. Meme ceux qui 
entendent par accident I'adhyatma voient leur peche enlever, et meme ecoute 
sans devotion particuliere. Ce n'est pas une idee qui est nee toute seule avec 
I'emergence du ramaisme, c'est une idee qui vient du bouddha, I'importance 
du texte lui-meme : la parole du bouddha est le bouddha lui-meme. 

cf le classique gamier, rticle barazer, « du heros epique au dieu supreme » 

10 mars 

On en etait a definir la personnalite de Rama dans I'adiatmaramayana, 
son renouvellement, la j'en venais aux pieds de Rama. Vous savez que la 
reverence envers les pieds d'un maitre ou d'un superieur est tout a fait 
classique en Inde, et il est tressouvent question des pieds de Rama, ou plutot 
du « lotus de ses pieds », ou des « lotus que sont ses pieds ». C'est une 
formulation que I'on retrouve partout en Inde pour exprimer la reverence, mais 
a nouveau les choses vont aller plus loin, car adorer, celebrer les pieds de 
Rama, c'est I'honorer lui-meme, tresdirectement, car il y a une mise en 
equivalence de Rpama et de ses pieds : vous savez que les premieres 



represenations du bouddha etaient aniconiques, nottament ses pieds. 

Ses sandales sont un substitut ; Hanuman parle du lotus des pieds de 
Rama dans son coeur, Lakshmana prend refuge dans le lotus des pieds de 
Rama, et Rama present aux devots de mettre ses pieds sur la tete (dans 
I'adiatmaramayana). Vous trouvez bien souvent des endroits appeles 
Vishnoupada, Shivapada, Bouddhapada, dans I'Asie du sud-est. Des fleurs sont 
deposees sur les representations de ses pieds. Les choses atteignent un plan 
transcendant, quand il est dit que e'est avec le lotus des pieds de Rama que 
Brahma a cree le monde, et meme que la devotion aux lotus des pieds de 
Rama est le point de depart de la connaissance, etc. 

Voyons a present le role des devots de Rama : ce sont des instruments et 
des guides pour la liberation de I'univers. C'est d'ailleurs pour ses devots que 
Rama est descendu sur terre, comme avatar de Vishnou. Un des rakshasa dit a 
Ravana que Rama est devenu un homme pour son salut a lui, a Ravana (c'est 
le theme de I'avatar). II faut rechercher la compagnie de ces devots pour 
acceder a la devotion, et par consequent pour acceder au Seigneur. C'est une 
justification des communautes, comme celle des Ramanandin. 

Voyons ce qu'est la bhakti dans ce contexte. Elle peut se manifester par 
I'expression de divers sentiments. Concernant Krishna on a vu le sentiment 
ertique, qui est omnipresent avant le Gitagovinda, et cet aspect erotique est 
peu sensible dans la devotion envers Rama, qui est avant tout une devotion 
morale, et chaste. En revanche, I'affection ou preman, est beaucoup plus 
presente (envers les parents, regue des parents, affection fraternelle cf 
Lalshmana) et plus importante encore I'amitie, I'amitie au plus au point : Rama 
place Hanuman ou Sugriva parmi ses amis, et Ton a vu que ce terme 
apparaissait deja dans la Bhagavadgita, ou il etait I'ami d'Arjuna. Enfin, I'idee 
de service ou sevaL est ici tres importante. Le devot est avant tout un serviteur 
de Rama, ce qui se traduit par I'omnipresence du nom daLs (comme dans 
TulsidaLs), a I'origine « esclave », chez les devots de Rama. Bhrama lui-meme 
remercie Rama d'etre venu sur terre et d'avoir ainsi accompli le souhait de son 
serviteur, et on a ainsi de multiples exemples. 

Mais « serviteur de Rama, le devot est aussi son protege, et pour 
acquerir cette protection il se soumet a Rama, et cherche refuge aupres de lui. 
De nombreux protagonistes le font : Kaykeyi, le vautour Jatayus, et ce sont des 
formules assez generales que Ton retrouve dans le bouddhisme : « je prends 
refuge dans le Bouddha ». On retrouve ici ces idees qui sont assez generales, 
et avec le meme vocabulaire. En prenant refuge dans Rama, les devots 
regoivent ainsi sa grace, qui est souvent le but de la devotion. Ainsi Sugriva dit, 
« sois gracieux envers moi, je ne desire rien d'autre ». Cette grace permet ainsi 
d'eviter de tomber dans les renaissances, elles liberent des maledictions, elle 
apporte aussi la paix interieure. 

Quel est le but de cette devotion? Ce but final est quadruple, c'est ce que 
Ton a deja vu : il s'agit d'atteindre les communautes (le salokya, etc.). La 
quatrieme, ou sayujya, est la plus importante, et la plus recherchee. Dans ce 
texte, dans I'adiatmaramayana, on ajoute une cinquieme communaute, qui est 
le saLmya ou egalite avec Rama, et qui est a la fois saruLpya et sayujya, car 
I'egalite depasse la forme, et elle est aussi identite profonde. 

Le troisieme aspect, a present, concernant Rama, c'est Rama-absolu. Ce 
troisieme aspect est fondamental dans le developpement de Rama comme 
dieu supreme. Cet aspect est interessant egalement, car il montre la double 
source a laquelle se refere I'auteur de I'ouvrage. Source litteraire, bien entendu 
il s'agit du RY de Valmiki, mais ce n'est pas la reference philosophique de 



I'auteur de I'adiatmaramayana, qui considere que son ouvrage repose sur le 
Veda, ce veda que selon les propres termes de I'auteur, Shiva a barrate pour 
en extraire la certitude que le brahman, I'absolu, done, n'etait autre que Rama 
bien entendu. Le but de Shiva, en exposant I'adiatmaramayana a son epouse 
Parvati est de transmettre non pas les aventures apparentes du roi, mais la 
realite profonde et cachee qu'est Rama. 

Revenons un petit peu sur le Veda. On a parle de I'importance du Veda 
dans la tradition posterieure, excellent article de Louis Renou dans les Etudes 
vediques et panineennes, VI (1960), « le destin du veda en Inde ». Louis Renou 
y dit que le Veda est « le seul sgne, peut-etre, de I'orthodoxie indienne », de 
fait les groupes qui Ton totalement rejete sont rares (on parlera d'un groupe 
pseudo-shivaite, les viras(aigu)aiva). Le Veda en fait est une reference obligee, 
meme si e'est parfois une reference de pure forme. Pour reprendre a nouveau 
les termes de Louis Renou, « il arrive que la reference au Veda sot un simple 
soupcoup de chapeau donne a une idole, dont on entend se passer par la 
suite ». Dans tous les cas la notion de Veda come notion religieuse depasse 
largement ce qu'on a definit sous le nom de « Veda », soit les quatre samihta, 
car ga englobe Brahmana, Upanisad et Sutra. Cette reference souvent faite aux 
Veda est plus spirituelle que litterale, et quand elle est litterale elle est souvent 
de pure forme. Les rites dit « vediques », qui sont pratiques actuellement, le 
sont beaucoup plus dans leur nom que dans leur esprit, ou meme dans leur 
execution. Pour en revenir a notre texte, cet adiatmaramayana, s'il se reclame 
de I'autorite des vedas, cela ne I'empeche pas de rejeter toute la partie 
ritualsite du Veda, en expliquant que la liberation ne s'obtient pas par des 
pratiques, mais bien par la devotion, soit par une attitude personnelle. Dans un 
autre domaine, sa position vis-a-vis des dieux vediques, et plus 
particulierement d'lndra, est assez remarquable. Si vous vous souvenez, dans 
le Ramayana de Valmiki, Rama etait une prolongation de Indra sur terre, ici par 
contre le point de vue est totalement different : on a vu que les autres avatars 
sont en quelque sorte integres a Rama (il avait ete Matsya, etc), et ici, si Rama 
est Indra, il n'en est pas la manifestation, il est finalement Indra comme il esst 
tous les autres dieux, il est « tout », comme Krishna dans la BG. 

Ici cette reference au Veda est avant tout une reference a la theorie du 
brahman, I'absolu du Vedanta. II est identifie a I'absolu, il devient le brahman, 
le brahman nirgun(rond)a, « sans qualite / attribut », au-dela de tout. II est 
sans attribut, sans commencement, sans fin, ce que Ton voit toujours quand on 
essaie de definir un dieu supreme, sans changement, sans limite, impensable, 
inexprimable, etc. Mais il est egalement bonheur et felicite (ananda), il est 
conscient, pure conscience, et la pure realite, la verite, et il est libre et 
independant. Tout cela aboutit a le faire un brahman nirgun(rond)a, au-dessus 
de tout et au-dela du monde des existences, ce brahman qui est aussi celui qui 
existe par lui-meme, et qui est parfaitement independant et indifferent a tout. 
Mais ce Rama transcendant, qui est done le brahman, est egalement 
immanent, car il est aussi I'aLtman, Tame de toutes les creatures, et ame 
universelle, il est present dans tout et dans tous. On nous dit que tous les etres 
sont ses lieux de residence. On est done dans un contexte vedantique : Rama a 
un double corps, un corps subtil, et objet de meditation, mais il a egalement un 
corps grossier, qui lui aussi est objet de meditation, et qui prend la forme de 
I'univers. On nous dit que ce corps grossier est I'ensemble des mondes, mais 
que les dieux sont egalement des parties de son corps. Ainsi Rama est sans 
forme (nirgun'ronsd)a, mais aussi « avec forme » (sagun(rond)a). 

Ce Rame qui est le monde, est aussi souvent presente comme son 



createur, et il cree ce monde par I'intermediaire de sa s'aigu)akti, Sita, mais ici 
un petit bemol : Sita n'a jamais le role dominant, c'est une opposition avec le 
krishnaisme, qui avait fini par developper une theologie feministe autour de 
Radha. Ici dans ce contexte Sita est souvent dite « la mere du monde », et elle 
est aussi dite maLyaL de Vishnou (Vishnou-Rama bien sur) pour la creation, le 
maintien et la destruction du monde. Malgre tout Rama est I'origien du monde, 
et en indique la direction. Tout cela aboutit a des paradoxes, bien mis en 
valeur dans le texte : Rama dans et hors du monde, Rama sans et ame des 
attributs, Rama qui est sans commencement, et qui est le commencement, 
Rama qui est plus subtil que le subtil, et en meme temps plus grossier que le 
grossier, etc. 

Ce sont des choses que Ton peut retrouver a propos de Shiva, pour 
cerner la personnaliet d'un dieu supreme. 

On va conclure en reprenant les points importants : en conclusion sur 
Rama dieu supreme dans I'adiatmaramayana, on peut dire que I'identification 
de Rama a Vishnou n'etait pas parfaite dans le Ramayana de Valmiki, mais la 
on voit qu'elle est complete et meme depassee, dans la mesure ou rama est 
Vishnou, et Rama transcende Vishnou. Dans le texte I'identite est affirmee a de 
multiples occasions et sous de multiples formes. On I'a vu, Rama est Vishnou- 
brahman nirguna penetrant tout, et il est aussi Vishnou sous sa forme 
manieste, quand par exemple, au moment de sa naissance, il se manifeste en 
gloire aux yeux de sa mere. II apparait ainsi comme Vishnou, objet de devotion 
et de meditation. II est Vishnou comme premier des dieux, mais il est lui-meme 
aussi le premier des dieux, done Vishnou. d'autre part il est tous les avatars, il 
est Vishnou car I n'est non pas seulement un avatar de Vishnou, mais tous les 
avatars. Krishna n'est pas mentionne dans cette liste. Bien entendu le plus 
grand de tous, celui qui inclut tous les autres. Krishna n'est pas mentionne, 
mais il est en quelque sorte integre, car Rama porte une serie de noms de 
Krishna : on parle de lui comme du roi de Mathura, on I'appele muraLr 
Madhava, « descendnt de Madhu », etc. Et I est Vishnou dans le role que celu 
ci joue dans la triade brahmanique, sot le mainteneur de I'univers. La encore il 
depasse Vishnou, puisqu'il joue eglaement le role de Brahma et de Shiva. C'est 
un point ici caracteristique dans le texte : Rama est tout ce qu'est Vishnou, par 
contre ce dernier n'est pas tout ce qu'est Rama. 

Pour conclure, c'est un dieu supreme qui n'est pas sans probleme, car 
demeure la question de la nature de brahman. Si on confronte cela au vedanta 
non dualiste, le brahman est tout ce qui existe, le reste est illusion, et ainsi 
done le brahman human, comme le Rama dieu d'maour ne sont qu'illusion, 
sans substance et sans realeti. L'adiatmaramayana dit que Rame n'est pas un 
homme, il est dieu, il est Narayana Rama nomanuso, devah(rond), 
saks(rond)al_n, nal_ral_yan(rond)a 'vyayah(rond) (non manfieste). Une idee qui 
n'est entierement satisfaisante pour les devots, abstraite et philosophique. Je 
vous avais signale I'ouvrage de Frank Whalin, chez Banarsias, 1980, qui est 
treslu, tres utile. Voila pour cet adiatmaramayana, qui a un cote rebarbatif 
quand on le voit comme ga, c'est toujours mieux quand on les traduit. 

on continue dans la meme lignee avec cette fois Tulsidas, que vous avez 
en Belles Lettres, traduit et commente par Charlotte Vaudeville. Vous en avez 
peut-etre entendu parle ; c'est avec cet ouvrage, done le Ramacaritamanas, de 
Tulsidas, que Rama va atteindre definitivement son rang de dieu supreme, de 
devotion et d'amour. Quelques mos sur Tulsidas : on retrouve le terme daLs a 
propos des devots de Rama, c'est I'esclave de la Tulasi, qui est I'herbe sacree 
des Vishnouites (c'est une sorte de basilique), on trouve une sorte de pot avec 



ce basilique devant la maison des vishnouites, qui pousse. Je vous donne les 
dates de Tusldas : 1532-1623. Done ce Tulsidas est un devot de Rama, qui 
passe la fni de sa vie a Benares. II est I'auteur d'une oeuvre litteraire 
considerable en hindi, et son oeuvre est toute entiere consacree a Rama. Son 
oeuvre principale est le Ramacahtamanas, soit le lac des aventures de Rama. 
On a la I'un des premiers grands livres en langue hindi, et egalement I'un des 
plus grands livres de tous les temps. C'est un ovurage qui a eu un 
retentissement considerable, car il est redige non en Sanskrit mais dans une 
langue vernaculaire. Tulsidas pour le reste est un ardent devot, mais ce n'est 
pas un reformateur social. C'est quelqu'un qui manifeste une reverence plus 
qu'appuyee aux brhmanes. 

Revenons au texte. C'est un texte qui se rattache a la tradition de Valmik 
et a ses successeurs (adiatmaramayana), mais aussi aux sant (qui sont des 
saints) qui sont Kabir et Gurunanak. II se rattache egalement au 
Bhagavatapurana, qui est krishnaite. Lire sur le sikhisme dans I'lnde classique, 
a sorti un livre Matringe, references bibliographiques. Le temple d'or au Penjab 
est le lieu sacre. lis honore un livre saint (adigrant), ont leur turban, la barbe 
qui est dans un filet et ne se coupe pas, les cheveux non plus, ont u poignard a 
la ceinture. 

Ca se rattache aussi au Shiva purana. II n'a qu'un seul auteur, mais on 
peut distinguer plusieurs strates de redaction, qui se distinguent notamment 
par le narrateur. Dans la partie la plus ancienne e'es I'auteur, Tusidas lui- 
meme, qui pour la satisfaction de son coeur, raconte I'histoire de Rama. Dans 
la seoende, c'est Shiva, le narrateur, qui s'adresse a Parvati, et Tulsidas n'est 
plus alors qu'un transmetteur, et ce texte devient en un sens un texte revele. 
Le ton, a ce moment-la, est moins narratif, il est beaucoup plus religieux. Dans 
la troisieme strate, le narrateur est un corbeau Bhus(rond)un(rond)d(rond)i, qui 
s'adresse a Garuda, et qui insiste surtout sur I'importance de la devotion, sur 
sa superiorite vis-a-vis de la gnose ou connaissance, et sur le role fondamental 
de la foi en Rama dans la marche vers le salut. Bhus(rond)un(rond)d(rond)i est 
un homme deveu corbeau pour avoir doute. Ensuite, c'est I'exemple meme de 
la devotion envers Rama. 

C'est un ovurage qui suit, comme I'adiatmaramayana, le schema general 
du RY de Valmiki, pas de difference majeur avec les recits precedents ; on 
reprend I'hsitoire de I'enlevement de I'ombre de Sita, mais Tulsidas I'exploite 
moins, et la douleur de Rama apres I'enlevement est ici reelle. Tulsidas 
accorde une grande place a des personnages secondaires, tel que Bharata, 
demi-frere de Rama, oubien Vibhisana, qui est le frere cadet de Ravana, sacre 
par la suite roi de Lanka. II done a Sita parfois un role presque negatif : la 
encore e'es tpeut-etre la arque d'un antifeminisme social, on a une grande 
place accordee au brahman, et attache une grande importance a la devotion a 
Shiva, qui est integre a la devotion a Rama. 

Ici ce Rama reste un homme, I'humanite de Rama est mise en valeur 
dans ce texte, et sa vie est souvent presentee de ce fait avec des details 
personnels. II est un homme dont I'humanite attire la sympathie, et 
indirectement la devotion. Dans ce texte on va conserver, au besoin meme en 
I'amplifiant, cette equation Rama / brahman, etabli dans le texte precedent. 
Tout en presentant ici Rama nirgun(rond)a comme createur de I'univers, 
Tulsidas insiste sur Rama sagun(ond)a, soit Rama manifeste. C'est celui qu'il 
place au premier rang, selon la formule qu'il est moins difficile de recnnaitre 
Rama sagun(rond)a que Rama nirgun(rond)a, car Rama sagun(rond)a est bien 
reel. Quant a la seule connaissance ici, c'est en fait la bhakti, la devtion et la 



foi. On est bien dans un contexte devotionnel ici. Rama est done un dieu 
d'amour, un dieu de devotion, et la reprise ici de certains themes que I'on a vu 
preced eminent (le theme des lotus des pieds de rama, et celui du nom de 
Rama, on a une insistance aprticuliere sur ce dernier point, car on en vient a ce 
que le nom de Rama a lui seul puisse sauver), aussi Sita, Bharata, qui peuvent 
etre une aide sur la voie de la liberation (mais a un stade infereiur). Le nom 
erne de Rama est considere comme superieur a Rama nirgun(rond)a et 
sagun(rond)a. Prononcer ce nom est I'aspect superieur de la devotion, qui 
transcende les formes et le temps. On retrouve ici aussi le role des devots de 
Rama, ce role de devot comme instruments de devotion. Simultanement est 
mis en avant le caractere moral de ces decots. On retrouve ici aussi le preman, 
qui n'a rien d'erotique mais se traduit par des extase chastes et pures. 
Concernant les quatre buts de la debvotion, les plus importants est la 
contiguite ou samipya, qui I'emporte sur I'union, contiguite qui est presentee 
comme la forme supreme de la bakti, de la devotion, et en fait il s'agit ici d'une 
fagon comme ue autre de manifester I'importance sans pareil du Rama 
sagun(rond)a, qui est dieu d'amour. Egalement une autre idee : une insistance 
sur le fait que la devotion a n'importe quel dieu n'est en fait qu'une devotion a 
Rama. On a ici egalement beaucoup de references a Shiva, Shiva qui est tres 
cher a Rama, done unedevotion envers Shiva n'est jamais qu'une devoton 
envers Rama. Tulsidas n'est done pas loin du dieu unique ; les liens de Rama 
avec Indra ont pratiquement disparu, et en ce qui concerne Vishnou Rama est 
finalement pleinement Vishnou, mais simultanement Vishnou n'est pas Rama, il 
lui est en quelque sorte inferieur. De meme la triade brahmanique apparait ici 
moins presente, Rama est dissocie de cette triade, globalement elle lui est 
inferieure. Pour le reste, Rama reste sur terre, dans cet ouvrage, et il preside 
au regne de Rama sur terre, soit au Seigneur. Ce dieu presente par Tusidas est 
a la fois unique et multiple. Unique, caril est le seul a pouvoir conduire ses 
devots a la liberation, et multiple puisque la devotion peut etre adressee a un 
autre dieu, mais elle va converger vers lui, cependant que la devotino directe a 
I'egard de Rama est inegalable. II est considere comme derriere et devant tous 
les dieux. On a I'idee d'un dieu supreme et unique ici, avec en meme temps un 
polytheisme fondamental. En Inde ifnalement le monotheisme n'existe pas. 
Quand il existe en Inde, le monotheisme est apporte. 

Je voulais conclure aussi a propos du Vedas : les hindous se retrouvent 
autour du Veda, meme si cette notion demeure tres vague. C'est quelque 
chose que I'on prend en compte comme un heritage. Les hindous ont aussi en 
commun ce pantheon qu'ils reorganisent, sans le boulerverser malre totu 
completement. Les hierarchies sont retournees, mais un dieu perd rarement la 
reverence qui ui a a ete accordee. Le dieu dupreme est a la fois lui-meme et 
tous les autres dieux. La bibliographei, je vous I'ai donnee : Vaudeville qui 
circule, elle a aussi ecrit uen etude sur les sources et la composition du 
Ramayana de Tulsidas, on a par ailleurs une traduction anglaise complete par 
F.S. Growse, The Ramayana of Tuslidas, et aux editions du CNRS, un ouvrage 
paru en 2003, de Mathieu Claveyrolas, Quand le temple prend vie, atmosphere 
et devotion a Banares, Paris, editions du CNRS, monographie sur un temple de 
Benares, temple d'Hanuman qui est lie a la personne de Tulsidas, qui a preche 
a Benares, ouvrage d'anthropologue, done en general il ne connaissent ni 
Sanskrit ni rien. Ce tmple a ete fonde par Tulsidas lui-meme au XVIe siecle. Le 
pretre de ce temple, on le voit souvent a la tele, car c'est lui qui s'occupe de la 
polution du Gange. La prochaine fois on parlera des Vaikhanasa, des Madhva, 
on reviendra sur la devoion a Krishna, et on parlera de Kabir. Si on a fini on 



terminera par une presentation des lieux saint vishnouites dans I'lnde actuelle. 

17 mars 

Les vaikhanasa reconnaissent le vedique, is s'opposent sur ce point au 
pancaratra, et aux bagavata pour qui les rites sont secondares. Les 
vaikhanasa apparaissent au Ivesiecle de notre ere (cf les vaikhaasasutra), mais 
ils se deveoppeent a partir de 1000, la vous avez tout un corpus, que gerard 
cola a etudie dans sa these d'Etat. C'est actuellement une communaute tres 
viva,te, et meme si elle est reduite en nombre, beaucoup de ses pretres 
controlent des temples en Inde du sud. 

A ce propos, une petite note : une des specificites de I'hindouisme, dans 
ses aspects actuels, c'est que les differences sectaires ne se sentent pas a tus 
les niveaux : un temple peut etre controle d fagon tres ertoite par une secte a 
la dictrine bien determinee, mais il peut etre frequente sans arriere pensee 
par tous les membres du courant general concerne, et meme par tous les 
hindous. Le rigorisme dont on a parle egalement, que peut imposer les 
personnes qui controlent le temple, concernent la purete ou la non-pollution en 
general. II faut bien dire tous les princpes sous jacent au systeme des caste, 
mais non I'appartenancea une secte en tant que tel. En ce moment on essaye 
d'apliquer la constitution avec I'abolition des castes, aussi dans la religion, 
mais cela aboutit a une autre barriere : les temples sont de plus en plus 
interdits aux non-hindous, on a glisse du niveau socio-religieux a un niveau 
purement religieux. Les divisions sectaires que Ton met en avant et qui sont 
evidente concernent davantage les professionnels de la religion que les fideles 
eux-memes. 

Revenons aux vaikhanasa. Historiquement ils tirent leur nom du sage 
vedique Vihanas, meme si I'etymologie de leur nom les rattachent plutot a un 
adjectif vihanasa, qui designe litteralement « celui qui deterre », sous-entendu 
les racines pour se nourrir, terme qui s'applique aux ascetes forestiers. Cette 
reference a Vikhanas permet a ses supposes disciples de se rattacher a une 
ecole vedique ancienne, qui releverait du Yajurveda. Mais les deux premiers 
ecrits de la sectes sont deux sutra das la tradition vedique, mais qui selon 
gegard colas remonterait au Ive siecle : un s(aigu)rautasuLtra, dans lequel 
onvoit bien les aspects vishnouites de cette secte, puisqu'il est souligne 
I'importance de la meditation de Vishnou-Narayana, et un texte qui nsiste sur 
le port de la marque sectaire. Quant au smarta-suLtra, il semble avoir ete 
compose dans le sud de I'lnde, il comporte un gr(rond)hasuLtra, et un 
dharmasuLtra, qui lui est plus doctrinal. Ces textes accordent une grande place 
au culte de I'image, teoignent aussi de la necessite d'une devotion (bakti) 
envers Vishnou-Narayana. II etait egalement des liens etroits entre les 
pratiques religieuses et le rang social, soit I'appartenance aux varn(rond)a. 
C'est dans les siecles qui suivent que ces Vaihanasa developpent un corpus 
considerables, de textes dont la paternite est attribute a quatre sages, qui sont 
presetes commedes disciples directs de Vikhanas. On constate comme souvent 
la volonte d'attrbuer aux textes I'antiquite d'une aura mythique, quand ce n'est 
pas celle d'une revelation divine. 

Cette nouvelle litterature, par contre, attenue considerableent I'aspect 
forestier dont j'ai parle a propos de ces premiers corpus dates du Ive siecle de 
norte ere, qui faisaient que ce terme de Vaikhanasa etait pratiquement un 
sysnonyume banal d'ascete forestier. Pour ceux qui veutlent regarder un petit 
peu ce vaikhanasasutra, vous le trouvez sur Internet, tape en transcription : au 
niveau de Sanskrit auquel vous ets, vous devez pourvoir comprendre. La 



encore dans ces textes ce n'est ps la snskrit qui pose problee mais le 
vocabulaire technique. 

quelques mots sur la doctrine : la philosophie de la secte se rapproche du 
Vedanta, en lui donnant une inflexion vishnouite, et inclinant plutot vers un non 
dualisme difference, soit le visisyaadvaita, que vers un moniste pur (advaita) : 
dans le second cas le brahman sans qualite (nirguna) est superieur au 
bahramna saguna, qui comprend des germes de differenciation, mais dans le 
premier cas c'est le brahman saguna qui remplace le brahma nirguna. Le 
traitement du dieu supreme repose sur des distinction qui aboutissent a la 
creation de series d'aspects de Vishnou qui seront pris en compte aussi bien 
dans le rituel que dans I'organisation mystique et iconographique du temple. 

Ce dieu, sous sa forme supreme, sa forme para, se fractinonne en quatre 
manifestations ce sont les pan(tilde)camul_rti (on retrouve le terme dans le 
shivaisme) : les quatre manifestations en question, sont purus(rond)a, satya, 
acyuta, aniruddha. Elles sont mises en relation avec les quatre vedas, quatre 
classes sociales, les quatre yuga et quatre qualites (dharma, jn(tilde)al_na, etc), 
quatre mondes egalement (bhu la terre, bhuvas I'espace intermedaire, svar et 
maLs). 

On a une seconde serie qui semble correspondre a quatre etats mystique 
du dieu, debouchant sur le supreme Vishnou, qui sont Vishnou, Sadhavishnou, 
mahavishnu, et Narayana, appele encore VyaLpin, « Celui qui penetre, se 
diffuse ». Une troisieme serie concerne les avatars, qui sont classes en deux 
parties, une premiere serie va jusqu'a Vamana, et la seconde correspondrait 
plus precisement ades incarnations humaines, soit parasurama, raa, balarama, 
Krishna et Kalkin. 

Venons-en apres la doctrine aux rites et au plan social. D'un point de vue 
social, ces Vaikhanasa admettent dans leur rang des memebres des quatre 
classes, et les classes mixtes anuloma (dans le sens du poil), pratiloma (dans le 
sens contraire) : ce sont des categries d'union, cf les dharmasastra ; anuloma 
= un homme brahmane et une kshatriya, et pratiloma ce serait une femme 
d'une caste superieure. En gros. Khane, history of the dharmasastra. 

La on en etait aux categories anuloma et pratiloma. lis acceptent done ici 
des classes mixes, dans le role de sacrifiants (= commenditaire, mais sudra et 
anuloma doivent pour cela recevoir une iniviation a la maniere vedique, qui est 
appele nigamaniksha (nigama = Veda). Ceci les place sur le meme plan que 
des deux fois nes. Cette integration des sudra a ete mise en relation avec 
unfacteur economique : en fait il s'agissait de rassembler I'ensemble des 
classes aisees fiancierement dans la classe des sacrifiants, done des fondaeur 
et des bienfaiteurs des temples. Effectuellement, contraitenet aux vishnouites 
pancaratra, et a plus forte raison des shivaite, les Vaikhanasa ignoraient et 
refutaient le principe d'une initiation sectaire tantrique, qui aboutissat a une 
redistribution de la societe, ou les inities, quelque soit leur classe d'origine, ont 
de facto le rang de sacrifiant. 

Par ailleurs ce respect de la tradition vedique va se retrouver dans les 
pratiques rituelles de ces vaikhanasa, ou ils emploient systematiquement des 
mantra vediques, ils utilisent tres generalement le Sanskrit, oa aussi ils sont en 
opposition avec la trdition pancaratra, ou les langues vernaculaires sont en 
usage, les rites dans le temples sont signales par I'importance extreme du cute 
de I'image (arcaL), cette image dans laquelle descend le seigneur sous sa 
forme parfaite, et avec un corps immateriel. On peut ajouter que comme dans 
la tradtion pancaratra, les Vaikhanasa utilisent dans un seul et meme temple 
plusieurs images de culte, specialisees chacune pour une operation precise. De 



plus, contraitement aux shivaites, ils accordent a cette image anthropomorphe 
la primaute sur la representation symbolique. 

Historiquement on constate que des le Xe siecle ces vaihanasa occupent 
une place privilegiee comme administrateur de temples vishnouites. C'est u 
phenomene qui demeure tres sensible par la suite, en depit meme du 
developpement considerable de I'ecole de Ramanuja. Ce n'est pas une 
communaute tres nombreuse, mais elle comporte dans ses rangs des gens tres 
aises financierement, et de nos jours on constate que ces vaikhanasa 
controlent une quarantaine des 108 lieux vishnouites. Sur les 108 lieux divins 
un certain nombre sont mythiques. Le temple de Tirupati, mais ga change 
actuellement, qui est le temple le plus riche de I'lnde, et un des plus 
importants centres du vishnouisme, etait sous le controle des vaikahnasa, et 
suivait leur rituel. Voila pour ces vaikhanasa qui selon eux sont dans la 
tradition vedique. 

On va aborder quelques sectes vishnouites, on va passer rapidement 
dessus. Un courant important, celui des Madhva cf la doctrine de Madhva, de 
Suzanne, introduction est tres interessante Madhva est ne soit en 1197-1276, 
soit 1238-1317. II est connu sous divers noms, d'ou celui d'Ananda-Tirtha, il est 
originaire du pays kanada, done du Karnataka, et il a ete eleve dans la ville 
sainte d'udipi, pres de Manganore. Sa famille semble aboir appartenu a un 
groupe connu encore actuellement sous le nom de Bhagavatasampradhaya. II 
s'agirait d'un groupe smaLrta, mais qui se distingue par sa devotion a Vishnou, 
placee au meme rang que Shiva. Dans leur temple, le culte du linga est 
toujours persent, mais on place a cote du linga un s(aigu)alagrama, qui est un 
coquillage, ou un fossile, qui est une representation symbolique du dieu 
Vishnou. Certains de ces teples sont d'ailleurs dedies a Sankara narayana. 
Comme le rappelle leur nom de Bhagavata, ces smarta appuient leur devotion 
sur le Bhagavatapurana, dont Madhva ecrira un commentaire. Madhva, qui se 
considere lui-meme comme unavatar de Vishnou s'oppoe au vedanta 
shankarien. 

Je vais vous donner quelques elements de la doctrine de Madhva (§1308 
dans Inde Claqqiue 1400 pour Inde classique II). Madhva instaure un strict 
dualisme, le brahman qui est denue des formes materielles issues de la prakrti 
a pour forme et nom Vishnou, ou encore Hari. II connait la vraie nature des 
ames. Sur la prakrti preside Lakshmi, qui est le substrat du monde materiel, 
eternellement distincte du brahman (on voit la le dualisme). On appelle ici 
bramhma le purusa, puis prakrti. Ici Lakshmi est identifiee a cette prakrti. Voila 
pour ces elements de dualisme. 

Cette doctrine vise a la delivrance, qui est la perfection directe de la 
forme vraie du soi, de I'aLtman. Les moyens pour I'atteindre sont I'acquisition 
de vertus morales, I'enseignement d'un guru, la prise de refuge en le Seigneur, 
la devotion, et la meditation sur des differences dont la principale est celle qui 
distingue le brahman de ce que Ton appelle les jiLva ou « ames ». Cela etant, 
seul Vishnou peut decider de I'acces ou non a la liberation. Dans ce courant, la 
bhakti que presente Madhva est une bhakti beaucoup plus inellectuelle 
qu'emotionnelle : on n'a aucune connotaton ici que Ton peut trouver ailleurs 
sur les aspects erotiques. 

Le corpus de Madhva comprend les oeuvres du fondateurs, done de 
Madhva lui-meme, du commentaires de nombreux ouvrages : la BG, le BP, 
aussi les Brahmasutra, et le MB.Et tout une lignee de textes theologiques, dont 
les derniers ont ete rediges au Xxe siecle. 



Ces Adhva ne sont pas tres nombeux, et sont concentres dans les lieux 
d'origine, au sud des mont Vindhya et au Karnataka. Cet ouvrage de Suzanne 
Siauve a aussi travaille sur d'autre textes, les Madhva etait son sujet de these. 
NR Bhatt, qui a initie les etudes shivaitesa Pondichery, etait lui-meme un 
madhva. II etat brahman, smaLrta car madhva lui-meme, il avait fait un voeu a 
Ganesha, done e'etat sa divinite de predilection. A chaque fois qu'il al la it 
quelque part il faitsait des circambulation de la statue ou du temple de 
Ganesha. Done meme etant vishnouite il pouvait adorer Ganesha d'une autre 
fagon. D'autre part il s'est attache a faire cnonaitre et publier le canon 
shivaite : on pouvait etre pieux et bon scientifique. 

Voyons aussi, dans la devotion a Vishnou, d'abord Nimbarka, 
commentateur du vedanta. Xllle ou Xlle siecle, d'origine Telugu mais il 
s'installe ans la region de Brindavan. II developpe un mouvement base sur une 
bhakti erotisante, s'appuyant sur les aventures de Krishna et de Radha, le 
premier Krishna est identifie au brahman, et Radha est son epouse eternelle. 
C'est un courant ici de bhakti, qui repoe sur la prapati, ou abandon que Ton 
avait vu a propos de la secte des telgalai*, et c'est d'ailleurs de certains Sri- 
vaishnava que Barka tient sa theorie de la prapati. Les signes de la secte sont 
le rosaire et un collier de tulasiL, ce basilique dont on avait parle la derniere 
fois, ainsique deux lignes frontales avec un point noir au centre. C'est une 
secte reorganised ves 1500, avec des laics et des ascetes places sous des 
chefs distincts. Elle existe encore dans la region de Mathuar et au Bengale, 
mais son developpement a ete ralenti par celui des Caitanya ou des Vallaba. 

Les Vallaba, ou Vallabaacarya, 1479-1531 : lui aussi est un brahmane 
telugu, mais ne a Benares, ou il reviendra par la suite. C'est aussi un 
commentateur du Vedanta. Lui affirme avoir regu une revelation de Krishna, et 
etre une incarnation d'Agni. II prone une bakti, ou I'amour I'emporte sur la 
connaissance. Ici, chose importante aussi, la litterature de la secte n'est pas le 
Sanskrit mais le braj, (vous reconnaissez Vraja : c'est le pays de Krihsna, a 
Mathura, c'est la langue loale. Parmi les huit principaux disciples de Vallaba on 
compte Suldas, qui vecut en pays braj, a Agra et a Mathura. Tous ces vallabi se 
truovent dans le sindh, le penjab et au rajasthan. Un pelerinage est tres 
celebre au temple de Natvara, culte a Krishna Govardana, au rajastan. Cf les 
gosvami. 

Maintenant parlons de Kabir. La aussi Gonda, p. 207 et suivante, ou inde 
classique I, 1335-1336, Anne-Marie Esnoul dans I'hindouisme, les traduction de 
Charlotte Vaudeville. 1440-1518, il y a un melange de beaucoup de chose : il 
semble etre issu d'une famille de yogin converti recemment a I'islma, son 
pe_re aurait ete de lasecte des Nath, mais lui aurait ete adopte par un 
tisserand musulman de benares, et aurait ete lui-meme tisserand. Bien que son 
nom soit musulman, il ne se dit jmais musulman. II a mene une vie d'ascete 
jyrovague (itinerant). Kabir repudie les deux religions, et il affirme qu'Allah et 
Ram ne font qu'un. Ce qui ne doit pas induire une vision syncretique des 
choses, mais un monotheisme tres stricte. II est eloigne de tout ritualisme, il 
critique non seulement les bahmanes, mais ga, c'est dans la tradiion des nath, 
mais auss les pratiques des yogin, mais il repudie aussi le culte des iamges. II 
ne connait qu'une revelation, qui est urement interieure. II mantient les 
croyances unifiantes de I'hinoudisme, delivrance, theorie des actes et 
transmigration. 

uoiqu'il en soit il sera reconnu et reclame par les musulmans, qui le 
considerent comme un soufi ou ascete mystique, et il fut reconnu aussi par les 



hindous qui en fond un bhakta de I'ecole de Ramananda, precisant 
eventuellemen que 'est un nirgunibakta, soit un devot du sans qualite, t la 
plupart le placent au rang des sant, ces fameux saints dont on a parle, fait 
depoetes et de mystiques. Precisons que son vishnouisme est loin d'etre 
prouve selon harlotte Vaudeville, mais il faut souligner qu'il designe dieu aussi 
bien par le nom de Ram que par ceux de Hari, ou encore de Gobind, et toute 
chose qui souligne un contexte general plutot vishnouite. 

Kabir laisse une oeuvrelitteraire, qui est constitute par des paroles, 
c'esy-a-dire des poems devotionnels, en hindi mais un hindi archaique. Ces 
poemes ont ete recueillis et rassembles par ses disciples, vous avez la encore 
des traductios de Chrlotte Vaudeville. Certaines de ses oeuvres ont ete 
integrees a I'Adigrant des sikhs, qui le considerent comme le premer devot de 
cet adigrant, le livre sacre des sikhs, objet de culte des sikhs, dont le 
fondateur, Gurunanak, etait un Kabirpanthi. 

Quelques mots sur les sikhs, cf ouvrage de Denis Matringe*, ouvrage de 
2008, dans la collection chez Albin Michel il parle de 1'evolution politique des 
sikhs plus que de la relisioh : sur la religion I'lnde classique suffit. C'est lie au 
Penjab, c'est une force politiue au Penjab. 

Quelques mots sur urunanak, ne 1469-1538. C'est un personnage ne 
dans une caste khastriya de commergants de la region de Lahoe. II apprtient 
au mouvement de Kabir, et s'nscrit dans la tradition des sant ou saints. II 
parcouvert I'inde du nord en prechant et en recitant des hymnes composes 
dans un melange de penjabi et de hindi. C'est done lui aussi un poete mystique 
double d'un theologien. C'est en 1604 que le cinquieme guru des sikhs, qui 
s'appelle Guruarjan ou Guruarjun, va rassembler les hymnes de ses 
predecesseurs, et des compositions de mystiques hindous et musulmans, pour 
constituer le livre saint ou Adigrant. Cet adigrant va etre complete par le lOe 
guru, Gurugobind 1666-1707 : il le complete, ce qu'il a compile est le 
das(aigu)amgrant. Les croyances sont identiques a Kabir, le role du guru est 
primordial, et apres des transformations, dues a Gobind, vers le milieu du 
XVIIIe siecle va evoluer et deveni une force politique, I'lnde classique dit meme 
qu'a ce moment son histore en temps que secte est fixee, ga n'evoue plus, 
c'est une force politiwue. Indira Gandhi avait fait rentrer I'armee dans leur 
temple d'or, et c'est a la suite de ga qu'elle avait ete assassine par ses propres 
gardes sikhs. 

Revenns a Kabir : apres sa mot se constitue un panth, qui va regrouper 
ses disciples et dont les monasteres existent encore a I'heure actuel. Ces 
kabirpanthi ont pour centre actuellement Benares, ou se trouve leur monestere 
le plus ancien. es memebres de cette secte se regroupe surtout dans les 
classes les plus populaires ; ils se sont fortement hindouises, ceci apres le XVIe 
siecle, de sorte que ce groupe apparait comme un branche un peu marginale 
de I'hindousime. Dans les annees 1960 ces Kabirpanthi etaient 4 millions. Ils 
portent comme signe caracteristiques une perle, ou un collier de perle en bois 
de tulasi, et ils regivent une initiation. II existe parmi eux des sadhu des deux 
sexes, hommes et femmes. On en parle peu dans ces cours car la langue 
n'estpas le Sanskrit, et ga sort un tout petit peu de I'hindouisme. Je vais 
'marreter la pour aujourd'hui. 

24 mars 

Cette fois-ci on v conclure sur le vishnouisme en voyant celui de I'lnde 
moderne : je vous avais distribue des cartes la semaine derniere. La place de 
Vishnou se mnifeste de differentes manieres, deja vous savez que le 



vshnouisme represente 80%des hindous, ensuite il existe ncontestablement a 
I'heure actuelle un culte vishnouite qui s'appuie sur la devotion, et qui 
s'adresse a Vishnou en general, ou a Rama, ou a Krishna - ces deux derniers 
etant traites I'un et I'autre comme des grands dieux a part entiere. Biensur une 
telle vision des choses n'empeche pas que tous les noms de Krishna 
n'inervienne dans le culte de Vishnou, et que reciproquement Krishn se voie 
invoque sous le nom de Vishnou. 

Concernant le culte des avatars (on en a tres peu parle dans ce cours, on 
I'a plus fait en iconographie), le culte des avatars en tant que tel a 
pratiquement disparu, mais il y a des exceptions locales, notamment 
Narasim(rond)ha, car il est un gardien du territoire, et a ce titre il joue encore 
un certain role. Se rattachent a lui quelques grands centres, tel Auravilam* en 
Andra Pradesh ; et ga n'empeche pas I'existence de certanes associtions 
devotionnelles de brahmanes, comme celle cosacree a Parashurama (vous 
pourrez demander des renseignements a Nicolas), car sa these portait sur 
Parashurama. Ce regroupement de brahmane est un exemple, mais dans ce 
type de regroupements on ne peut dire ce qui est la part reelle de la religion. 

Dans le meme ordre d'idee, un personnage comme Hanuman, sous sa 
forme viraanjayea, est une des divinites villageoises les plus populaire en 
Andra Pradesh, au Karnataka, et dans le nord de I'lnde. La encore c'est un role 
de protecteur des villages qu'a Hanuman, un petit peu le role qu'a Ganesha au 
Tamilnad. Jusqu'a present on ne trouvait pas d'Hanuman au Taminad, mais il 
semble etre en train de descendre. II est difficile de dire a proprement parler 
que c'est du vishnouisme. 

D'autre part il faut ajouter (ga aussi on I'a dit et repete) que le pantheon 
vishnouite s'est accru par I'integration d'un certain nombre depenseurs, de 
theologiens, et meme de mystiques, qui sont honores comme des dieux par 
leurs lointains disciples : on a vu le cas de Ramanuja,mais on peut aussi citer 
Kabir.Se rattache aussi au vishnouisme certaines celebrations religieuses, qui 
voient la partitipation de toute la communaute hindoue. C'est le cas de 
diLpavali, ou diLvali. Cettefete, qui commence par un hommage a Lakshmi, et 
se continue par des celebrations de victoire de Krishna et Vishnou sur les 
asuras. Une autre fete que vous connaissez egalement, c'est la fete de Auli, ou 
on jette des pourdres colorees sur la foule, ou on s'arrose d'eau apres ; a 
I'origine cette fete celebrai la victoire de Shiva sur Kama. Desormais c'est une 
fete qui en Inde du nord est dediee a Krishna, et c'est d'ailleurs dans le nord 
qu'elle est la plus celebree. 

Une autre fete, un autre exemple, c'est navaraLtriL, autre celebration 
panindienne. Normalement c'est une fete qui met en avant Durga ; a present 
elle a ete dans plusieurs regions annexees par les devots de Rama. A cote de 
cela il existe bien sur des fetes qui sont plus typiquement vishnouites, mais qui 
sont placees dans le calendrier officiel de la republique indienne : la fete 
anniversaire de Rama et de Krishna.Voila pour cete serie de generalites. 

Concernant les sectes vishnouites que Ton a vues, un certain nombre de 
ces sectes sont toujours actves, mais elles ont souvent un champ d'action 
regionales, on a parle des Vaikhanasa, qui sont importants dans le sud, c'est le 
cas egalement des s(aigu)rivaisnava. D'autres par contre, comme le kabirpanti, 
ou les disciples de caitanya, sont plutot connus dans le nord. Voyons quels sont 
les grands centres vishnouites. 

Si Ton reprend ce qui est dit dans I'oeuvre des AI(rond)vars, on aurait 108 
lieux divins vidhnouites. La plupart se trouvent en Inde du sud, puisque ces 
po_etes sont des poetes tamouls, mais la liste qu'on en donne montre qu'un 



certain nombre d'entre eux sont mythiques (tel le Vaikuntha), et d'autres cites 
dans ces listes ont totalement disparu. Cela etant il exste un certain nombre de 
lieux saints vishnouies, d'antiquite plus ou moins grandes, dont la reputation 
est malgre tout panindienne. Certains se rattachent directement a la 
mythologie vishnouite, et d'autres le font plutot par raccroc. La plupart d'entre 
eux sont des centres de pelerinages extremememnt populaire, mais certains 
parmi ces centres peuvent etre considered comme de veritables poles du 
vishnouisme contemporain. C'est en particulier le cas du grand temple de 
Tirupati, en Andra Pradesh, dont I'activite (on va en reparler par la suite) 
interesse I'hindouisme tout entier. Vous voyez Tirupati sur la carte, un peu au 
nord oeust de Madras. 

Mors, on va voir un petit peu quels sont les grands centres vishnouiste : 
Mathura en Andra Pradesh, qui parmi les grands centres est sns doute le plus 
ancien centre du culte de Krishna. Dans la ville meme de Mathura se trouve un 
temple eleve sur le lieu de la naissance de Krishna, tandis que dans sa 
banlieue se situe rBrindavan, qui est le lieu suppose des jeux de Krishna 
enfant. II y a des temples dans tous les coins, beaucoup de sectes : Madhva, 
Nimbarka (secte du 13e, qui prend appui sur Krishna et Radha, avec une sorte 
de bhakti erotisante, elle est reorganised vers 1500 avec des laics et des 
ascetes, qui ont des chefs distincts, actifs a Mathur et au Bangale : le signe de 
reconnaissance et le rosaire fait en tulasi, et deux traits qui sont bien verticaux 
(et non perpendiculaire) et un point noir). vOILA POUR mATHURA ET les 
differentes sectes qu'on peut y trouver. A propos des malava : 15e aussi, 
installes a Benares, ce sont les gosan, de gosvamin. 

Ensuie on a Gwarka qui est au Gujarat, sur la presqu'ile de kestvar, un 
endrot ou i est dit que Krishna a bati la cite avec I'aide de Vishvakarman, qui 
est I'architecte divin. II a bati cette cite, grand centre de pelerinage. C'est 
I'endroit ou part Krishna quand il quitte Mathura. 

Ensuite Guruvahur, qui se trouve pres de Tribamdrom (Trishu u Kerala, 
pres de Tribamdrom). Grand tempe de Krishna, lieu de pelerinage egalement, 
et vous y avez des presentations de danse, telle le krishnayatham, d'ou serait 
tiree le katakali, danse du Karnataka que vous connaissez certainement. 

Ensuite Tirupati en Andra Prdesh, a Vishnou Ankates(rond)a ; Venkata, 
c'est une fome pratique, ne forme de la montagne (Tirumale = la sainte 
montagne), Perumal signifie « personne eminante, grand personnage », peru 
voulant dire « grand ». C'est un grand temple autrefois frequente par 
Ramanuja, et il y a d'ailleurs un sanctuaire. Le sanctuaire a ete fortement 
enrichi par les monarques de Vijayanagar, et c'est actuellement le temple le 
plus riche de I'lnde, controle jusqu'a une certain date par les Vaikhanasa, mais 
ga a du changer durant les dernieres annees. 

C'est un templequi joue un tres grand role dans I'etretient des temples 
hindous de toute obedience : il va donner de I'argent au petit temple shivaite 
de la reion aussi bien qu'au grand temple vishnouite. Bien sur c'est surtout en 
Inde du sud que se voit leur generosite. 'est un tempe qui possede une 
universite, le Piyuke cf « la grammaire panineenne par I'exemple », finane par 
I'institut frangais de Pondichery et I'ecole frangaise, et I'universite de Tirupati, 
qui etutie la grammaire, les S(rond)aLstra. 

Ensuite on passe a Chennai, c'est-a-dire Madras, ou vous avez a 
Tripenken le temple de Tekasarati, grand temple vishnouite, des inscriptions 
qui remonetnt au Vllle siecle, sous Nandivarmapalava (779-830), mais le 
temple a ete reconstruit au XVIe siecle paries souverains de Vijayanagar, et on 
raconte que Vishnou vegkatesa de Tirupati se serait manifeste la, comme 



partasarati, soit le cocher de Parta, soit Arjuna, et aurait pris le nom de 
Venkatakrishna. 

Ensuite vous avez le grand temple de Srirangam, toujours au Tamilnad, a 
Trichi, situe sur une lie de la Kaveri, et c'est un temple vishnouite ancien, dedie 
a Ranganata, et qui doit sa reputation au log sejour qu'y fit Ramanuja. Ce 
sanctuaire, qui est un lieu de pelerinage tres repute (en plus la ville de Trichi 
est tres belle, elle s'ameliore, elle est moins poussiereuse : du haut du fort, 
vous voyez...). 

Ce centre est actuellement sous le controle des Shrivaisnava, repute 
avec Tirupati. La vile sainte de Kancipuram, c'est une ancienne capitale 
Pallava, la aussi on est dans le coin des Pallava, elle renferme des temple de 
trois obedieinces, schivaite, jaine et vishnouite. Dans cette ville les temple 
vishnouite les plus anciens datent des pallava, I'un d'entre eux, le 
vaikuntaperumal, appartient a un type assez rare, caracterise par la presence 
de trois cella superposees, dediees a Vishnou couche, debout et assis. Vous 
avez un autre de ces temples a une vingtaine de kilometres, a utinamerur. 

A cote de cela a Kancipuram, vous avez le grand temple de Vishnou 
varadaraja, qui est le seul lieu de culte vishnouite important. II est controle la 
encore par les srivaisnava, et c'est un centre important de la secte. Le port de 
Kancipuram etait mahabalipuram, et on retrouve a la suite du tsunami de 
2004 des vestiges vishouites pres du temple du rivage. Ces vestiges sont 
actuellement a I'etude, les fouilles ne sont pas terinees, on pense que peut- 
etre le lieuaurait ete vishnouite avant d'etre shivaite, mais rien n'est sur. Et il y 
a un vishnou ouche place derriere le temple et destine a etre inonde. Sylvain 
Brocquet a etudie les kavya epigraphique dans sa these, surtout chez les 
Pallava. 

Le centre de Puri en Orissa, le temple de Krishnajaganat, celebre pour les 
images en bois de Krishnajaganat, de Ballabadra, soit balarama, et subadra, 
qui serait leur soeur. cf les billots de bois, une peinture censee les 
representees. A Puri le rathayatra, fate des chars qui se passe en juin jui I let. On 
refait les chars chaque annee. C'est une fete tres celebres, aujourd'hui les gens 
ne se jettent plus sous les roues du char. Victor Hugo en parle les chars de 
Jagarnot : c'est I'avilissement complet par la religion pour lui. Puri est 
egalement la ville de Caitanya, soit le lieu de culte de Krishna et Radha : c'est 
la ou Caitanya vecut ses dernieres annees, et lieu du monastere shankarien. 

Autre centre de pelerinage, Ayodhya, en Uttar rpadesh, pres de Benares, 
sur I rive droite de la Gogra, lieu de naissance de Rama, centre de pelernage 
important, maintenant tres politise depuis la desctruction de la mosquee dans 
les annees 1990, et les programmes de reconstruction de ce temple : c'est au 
mainx de sadhu assez extremistes. Une fois le dalailama etait venu a une 
kumbamela, et il s'etat fait jeter. Meme les brahmanes classiques s'en mefient. 

Concernant les villes saintes a present vous les connaissez, Benares en 
Uttar Pradesh, vile shivaite mais aussi vishnouites, notamment a travers les 
Ramlila (« jeux de Rama »), qui sont jouees chaque annee, soit les auspirces du 
raLja de Benares. On mime les histoires de Rama. Vous avez Nashik, au 
Maharasthra, sur les rives de la Godavari, lieu de passage de Rama durant son 
exil. Le Vshnoupada se trouve dans le centre ville sur les ghat, avec une fete 
vishnouite, et sur les hauteurs la fete shivaite. Nashik, c'est encaisse, il y a des 
echauffoure, en periode de mousson, alors voila. 

Autre ville, Ujjain, qui se trouve sur la Sipra. Vous avez le gupalmandir au 
centre de la ville, qui contient une statue de Krishna en argent, datant de 1883. 
vous avez Ardhvar, ou vous avez un ghat avec une empreinte d'n pied de 



Vishnou, et la ville de risikesh, et enfin allahabad, qui est le lieu de la plus 
grande des Kumbamela. Alosr d'autre part vous avez quelques centres, que je 
vous ais notes, vaisnodevi, au Cachemire, et qui se trouve a 150 km de Jamu, 
centre qui est construit dans une grotte : la ce sont les lieux dans les 
pelerinages himalayens qui sont difficiles, vous avez le fameux Kurukshetra, 
lieu de la bataille du MB, et lieu de I'enonciation de la Bhagavadgita ; vous avez 
Bhadrinat, a 3.123 metres, un des pelerinages himlayens, que Ton entreprend 
a partir de rishikesh, ou eventuellement de Arvar, c'est ferine pendantsix 
moins de I'annee. Vous avezun temple de Vishnou, et c'est une fondation de 
shankara. Vous avez a trivandrom aussi un temple de Vishnou, le 
Vishnoupadmasvamin, un Vishnou couche sur le serpent, et le socle de I'image 
est entoure de 1200 shalarama. C'est un temple ancien, et qui a ete reconstruit 
au XVIIIe siecle. Je vous ais note aussi au-dessus de Tirupati le centre de 
Harubilam, lieu dedie a Narasimha. On a au pied de la colline un premier 
temple, dote par les souverains de Vijayanagar, et un parcours de 8 km dans la 
foret pour remonter vers plusieurs sanctuaires, dedies a Narasim(rond)ha. 
C'est la ou il faut se mefier a une certaine heure, car c'est vraiment dans la 
foret, et un important monastere avec un centre qui soigne les yeux, qui 
parcourt les temples de I'lnde du sud dans un bus, avec la medecine de 
I'aLyurveda. 

Ensuiet vous avez Rameshvaram, avec les temples fondes par Rama, ce 
sont des temples fondes par Rama lors de sa descentevers le sud, mais dedes 
a Shiva Seigneur de Rama, nom banal pour un grand nombre de temples de 
Shiva; Ca accorde au temple une fondation divine et glorifinte. Le Rameschavar 
que vous connaissez, c'es la ou se rouve la chaussee de Lanka : ga mntre 
I'integrtion de la geste de Rama dans les legendes locales. On n'a pas fait le 
tour des centes vishnouistes, mais cela vous donnera quelques reperes. Les 
vishnuits representent 80% des hindous ; vous avez des petits tempes locaux 
ou on reste servant de pere en fils, mais ce n'est pas la que vous trouverez de 
la theologie. Je vous rappelle aussi que les vishnouites dans le monde moderne 
possede le cpitale : les rches marchands de Madras sont de grands donateurs, 
en particulier du temple de Tirupati. C'est la ou les femmes se coupent les 
cheveux. Voila pour le vishnouisme. 
(les salagrama = les coquillages representant Vishnou) 

On va enchainer sur le shivaisme. 

31 mars 

on va commencer le shivaisme. Je vous avais dit que les debuts u shivaisme 
sont plus tardfis que ceux du vishnouisme, mais ils donne I'impression d'une 
plus grande unite. On a des temoignages divers, mal dates et discontinus : ga 
peut apparaitre comme jalonnant la personnalite de celui qui est, a partir du 
debut de notre ere au plus tard, I'un des deux grands dieux autour duquel va 
s'organiser I'hindouisme. On avait vu en debut d'annee, et on a revu en 
iconographie, le monde de I'lndus. Cette periode pre-vedique, ou Ton a ce 
temoignage incontournable, et malgre tout difficile a intrpreter de plusieurs 
sceaux de I'lndus. On y voit un personnage assis, jambes croisees, sous le 
corps, dote de trois visages, et d'une sorte de coiffure ourvue de cornes, et 
enfin un personnage clairement ityphallique. Le probleme qui se pose est qu'on 
ne peut dechiffrer la legende qui accompagne eventuellement cette image, 
puisqu'on a toujours pas dechiffre I'ecriture de I'lndus. II ya cependant toute 
chance que cette representation soit celle d'une divinite, eu egard a 



I'iconographie habituelle des sceaux de I'lndus. On I'a interpreted tres tot 
comme representant un proto-Shivapas(aigu)upati, done maitre du betail, 
represents dans une posture yogique. Cela est possible mais demeure 
incertain. 

On a vu egalement qu'on ne disposait d'aucun indice archeologique sur 
les pratiques religieuses de I'lndus, puisqu'auun liu de culte n'a ete identifie en 
tant que tel. Autre point pour le monde pas(aigu)upati, si e'est bien ce nom que 
Shiva a par la suite, il n'est pas certan que la presence de cornes suffise a 
suggerer le rapprochement : on a aussi certains sceaux qui figurent le 
personnage entoure d'animaux. De plus, pas(aigu)upati est un nom de Shiva 
en partie lie au sens metaphorique qui fait de pas(aigu)u, « le betail », une 
designation des ames. On verra egalement tout a I'heure que ce terme 
« pasu », au-dela du glissement de sens de betail a victime sacrificielle en vient 
a designer le feu, les sages, les etres quels qu'ils soient, puis les ames liees 
auxquelles le dieu apporte la liberation. Or il n'est pas sur qu'a I'epoque de 
I'lndus tout cela soit bien en place. Le caractere ityphallique se retrouve chez 
Shiva, et permet un rapprochement avec le culte du linga, mais de ce point de 
vue il ne faut pas non plus oubier que Is representations ityphalliques sont un 
des universaux des religions primitives, et ceci des que ces religions abordent 
les questions de fertilite. On peut meme apposer le mee raisonnement au 
« maitre des ainmaux », qui est un unviersel. 

La position du yogin, de meme, est une position d'une grande banalite, 
en particulier dans I'orient ancien, et ce serait done un argument 
complementaire et non majeur. Par contr la presence d'un triple visage est I'un 
des arguments les plus solides en faveur de I'identification du personnage 
comme un dieu indien, car I'lnde a fait un critere iconographie du caractere 
monstrueux, de I'anatomie fantastique des dieux, notamment les plus grands 
d'entre ces dieux, et les plus favorables : on I'a vu en iconographie. A partir de 
la il est evident que si Ton admet que I'image des sceaux de I'lndus, e 
personnage qui figure dessus est un dieu indien, e'est tout de suite a Shiva que 
I'on va penser - ceci aussi bien en raison de ses liens avec le monde sauvage, 
plus que le monde animal, aussi bien que la place qu'occupent le linga et le 
yoga dans son culte. Mais malgre tout il faut prendre garde eu fait qu'admettre 
cette identification revient a admettre plus ou moins que des la fin du llle 
illenaire avant notre ere au plus tard la personnalite de Shiva est clairement 
etablie. On va voir que I'examen des sources vediques conduit a une certaine 
prudence, meme si on trouve dans cette litterature la mention de peuples qui 
seraient ennemis des Arya, t dont I'une des caracteristique est qu'ils adorent le 
phallus. Une partie aurait pu etre autochtone, puis un syncretisme avoir lieu 
dans le Rudra vedique. 

Revenons a I'examen des donnees vedqiues dans le RG, le nom meme de 
Shiva n'apparait pas, mais il est queston de Rudra, soit « le rouge » ou « le 
hurleur », qui deviendra un qualificatif banal de Shiva par la suite. Ce Rudra est 
une divinite secondaire, a la fois terrible et protectrice, mas peut-etre malgre 
tout plus terrible que protectrice. C'est un dieu qui est exclu du culte noral du 
soma, et qui regot en sacrifice des produits sauvages, soit des produits qui 
proviennent de la cueillette et non pas de I'agriculture. Ce sont des produits qui 
sont souvent cms. Je vous rappelle aussi qu'on parle souvent de Rudra au 
pluriel, et que plus tard il sera question des 11 Rudra, le terme Rudra voulant 
parfois dire « 11 », veda 4, Mnu 14, bhuvana le monde 5, etc. 

Cette ultiplicite de Rudra chercher a traduire la multiplicity du dieu, ou 
son ubiquite. Simultanement d'autres dvinites de cette periode vedique, telle 



que Indra, le roi souverain et guerrier, volontiers violent, ou encore le dieu du 
feu Agni - ces divinites ont des traits qui seront annexes plus tard par le Shiva 
classique. Dans les texts ulterieurs, Rudra se voit attribuer de nouveaux noms, 
qui soulignent son aspect bienfaisant, quand ce ne sont pas de simples 
antiphrases. II devient ainsi S(aigu)ambu, « le salutaire », sangkara, « celui qui 
fait le bien », et surtout Shiva, « le von, le bienfaisant ». Malheureusement on' 
na apas la cle done vous direz a Nicolas Dejenne que la cle manque 
cruellement dans un hymne bien connu du Yajur veda noir, le 
s(aigu)atarudriya, soit la celebration des centformes de Rudra - dans cet 
hymne apparaissent toute une serie d'epithetes, qui le presentent en 
particulier comme le seigneur des montagnes (giriLs(aigu)a), le seigneur des 
forets, des points cardinaux, tous ces termes qui ulterieurment seront repris 
dans les celebrations de Shiva. 

Revenons encore au texte vediques, et au Satapathabrahmana, il s'agit 
ici du Yajurveda blanc. Dans ce texte appraissent des speculations sur 
pasupati, et des speculations qui vont deboucher sur une multiplicity de 
manifestatons de Shiva. II y a totu d'abord un lien entre cinq etres animes, qui 
sont I'homme, le cheval, le taureau, le belier et le bouc, qui sont appeles 
pas(aigu)u car prajapati voit (pas(aigu)) Agni qui s'est dissimule en eux 
(Edgeling, 6, 2, 1, 2-4, et 12). 

Dans un autre passage, pasupati est identifie aux herbes medicinales 
(os(rond)adhi), ceci pour des raisons qui ne sont pas tres claires, mais 
I'explication du nom est que le betail ou pasu devient puissant (pati) lorsqu'il 
mange des herbes. On va retrouver ces deux interpretations ancennes par la 
suite et ce de fagon roisee : en effet, le feu va reapparaitre a propos de la mise 
en forme de la notion d'as(rond)t(rond)amul_rti ou huit manifestations de Shiva. 
Ces huit manifestations sont materielles du corps grossier de Shiva, qui 
apparait dans le rituel, ou I y a des chapelles au Cambodge qui sont des 
astamuLrti. Ces manifestations du corps grossier sont la Terre associe a sarva, 
le feu a Pasupati, le sacrifiant (yajamana) a Ugra, le soleil a Rudra, I'eau a 
Bhava, le vent a ILs(aigu)vara, la lune a mahaLdeva, et les Terrs a Bhima. 

Done on voit que le feu est I'element associea la manifestation pasupati, 
et e'est par ce biais que Shiva sera lie au feu, et par la meme au sacrifice. 
Quant a la seconde acception (os(rond)ashi), onva la retrouver dans le 
Mahabharata, ou lors des invocations a Shiva pasupati est I'un des qualificatifs 
du dieu, voisinant avec celui de maha-os(rond)adhi, cf 17e parvan, 76, cd. 

L'idee de I'etymologie de pasu remntant a la racine PAS- est sans doute 
une idee ancienne, qui est reprise par Yal_s(rond)ka : M. Pinault a evoque son 
nom a la conference, il a fait le Nirukta. Autre texte vedique, ici e'est la 
Taithiryasamihta, dans le Yajurveda noir, applique a Rudra I'epithete de 
pasupati, en elargissant le sens du mot pas(aigu)u, qui designe desormais tous 
les etres vivants, ou tout au moins les quadrupedes et les bipedes cf 3.1.4, 11- 
12. 

On a ici le temoignage de I'elevation de Pasupati au rang de dieu 
supreme, ce qui sera confirme plus tard, tant dans la litterature puranique, que 
dans les textes sectaires shivaites. Cette definition de pasupati se fait done 
progressivement dans les texts, elle n'apparait pas totu de suite, done penser 
que les sceaux de I'lndus e'est pasupati, e'est difficile. 

Pour la itterature puranique, I'exemple le plus significatif est le 
lingapurana (a partir du Ixe siecle), qui elarfgit encore les implications du 
terme pas(aigu)u, puisqu'il y englogbe « touts les creatures, de Brahma 
jusqu'aux immobiles » = les vegetaux. II s'agit done, meme avec les vegetaux 



dans le lot, de I'ensemble des etres pris dans la transmigration (mais pas les 
vegetau). Le textea ajout qu'en raison de la domination qu'il exerce sur eux, le 
bienheureux Rudra est dit pasupati cf chapitre 9 du lingapurana, applle « the 
holy right of pasupata ». 

Le lingapurana, sas se placer sur le plan theologique, rend pourtant 
compte des nouvelles notions sous-jacentes au nom de pasupati, et sans que le 
rapprochement ne soit explicitement fait, la ention successive dans le meme 
passage des etres pasu et egalement des liens paLs(aigu)a qui les attache, 
motnre que les developpements doctrinaux autour de cette differente notion 
sont deja bien en forme. Mais le lingapurana fait partie des pruana tardifs, il 
n'est ps de la periode gupa. Voil)a pour les sources textulles et le terme 
pasupati. 

On a par ailleurs des temoignages grecs : Megasthene, etc, semble 
decrire Shiva sous les traits de Dionysos (cf livre de Danielou a bannir,S/i/Va et 
Dionysos), comme ils avaient associe Herakles et Krishna ou Indra. II y a sans 
doue de multiples raisons qui ont du rapprocher Dionysos a Shiva : tous deux 
ont un goput pour la foret t le monde sauvag, la question de la danse, et un 
historien ancien d'Alexandre expliquera que c'est Dionysos qui a enseigne la 
danse aux Indiens. Enfin dans toute I'Antiquiet, du Ve siecle avant notre ere au 
Ive siecle apre_s le phallus occupe une grade place dans le culte de Dionysoss, 
et dans le monde latin, Liber ou Bacchus. Done comme dans le cas de Vishnou 
ces temoignages permettent de penser qu'un dieu lie au monde sauvage, aux 
animaux, aux exces et a la danse, occupaient une place suffisamment 
importante dans le pantheon indien pour que les Grecs aient pu y voir un de 
leur grands dieux. 

Passons maintenant au temoignage des epopees : dans les epopees 
Shiva n'est pas encore en possession de tout son pouvoir de dieu supreme, 
mais vous savez qu'il joue un role de premier plan dans de nombreux recits 
mythiques. C'est ainsi (vous vous en souvenez) qu'on le voit comme acteur 
majeur du barattage dans les deux epopees : le barratage explique son nom, 
car en absorbant le poison kalakuta il voit sa gorge devenir bleu fonce, et qu'il 
prend le nom de niLlakantha. II intervient aussi dans la descente du Gange, 
comme dans le MB, ou il apparait comme un protecteur du monde des 
humains, car il amortit la chute du Gange dans sa chevelure - alors Ganga 
tombe amoureuse de lui. 

Docn protecteur du monde des humains, c'est aussi un etre violent, arme 
du trident : I'episode du conflit avec son beau-pere Daksha est un bon 
temoignage de sa position en marge de la religion officielle. II n'est pas invite a 
un sacrifice dns la traditon vedique. Certains elements de sa biographie 
apparaissent dans le RY I, 37 : le recit de la descente du Gange est 
accompagne de celui du manage avec Parvati, et de la naissance de Kartikeya 
Skanda, presente comme le fils de la Ganga, eleve par les Pleiades. Mais dans 
I'epopee, on notera qu'il n'est fait que rarement allusion a la triade, et a la 
position partiuliere qui occupe Shiva en tant que destructeur. 

Autre temoignage que Ton a a propos de Shiva grand dieu, ce sont ds 
monnaies koushanes, pour conclure cette periode de gestation, ou la 
personnalite de Shiva se constitue par I'apparition de Shiva dans le pantheon 
des Koushans, au premier siecle de notre ere. Pour le oment on a vu quelque 
chose de discontinu, avec des temoignages diveers. Les koushans sont un 
peuple iranien, originaire d'Asie centrale, Is se sont superficiellement 
hellenises, et ont penetre en Inde vers le debut de notr ere. Ils ont construit un 
empir bicephale en Inde, dont une capitale se trouve en Bactriane, Surkotale 



en Afghanistan, et I'autre a Mathura, doc au coeur de I'lnde gantegique. 

L'empereur koushan le plus connu est Kanishka, on n'est pas d'accord sur 
ses dates, certains disent 78-125/127. Ces Koushans ont emis un abondant 
monnayge, illustre par des images de dieux grecs, iraniens et indiens, et done 
des monnaies pourvues de legendes en caracteres grecs et en langue 
koushane. II a deux ou quatre bras, il est arme d'un trident, on I'appelle Oeso, 
qui est une forme iranise du mot Sanskrit is(aigu)a, soit « le seigneur », terme 
qui peut s'appliquer a tous les dieuxmais qui tres tot ne sert qu'a designer 
Shiva. A la meme periode on a des bas reliefs trouves a Mathura, montrant des 
devots en costumes koushans ou indien rendant hommage a un linga. On peut 
ajouter que comme Shiva son fils Skanda apparait egalement sur les monnaies 
des Koushans, ainsi que dans leur statuaire. Sur la seconde image il a un 
trident et est traite en dieu grec. sur la troisieme piece Shiva est nimbe. I a des 
bottes de cavalier, et « ce que vous pouvez identifier comme une oie, e'est la 
gazelle », et la le dieu a quatre bras. Dans le cinquieme on lui voit un chignon. 
Dans la cinquieme image il parlerait avec la Deesse. Voila pour ces 
temoignages grecs. 

Un autre point, e'est concernant les sources ecrites, j'allais dire : on n'a 
pas de preuve de I'existence d'une litterature sectaire tantrique, saiva, avant le 
cinquieme siecle selon Lorinzen et le sixieme siecle selon Marc Dikovski. La 
tradition etait peut-etre orale, et rien n'etait encore consigne par ecrit a cette 
epoque, ou bien un litterature existait, mais les textes ne nous sont pas 
parvenus. Le premier temognge que Ton a d'existence de manuscrit est un 
temoigng indirect : e'est chez Bana, dans la Katambari, qui date de la preiere 
moitie du Vile siecle, ou on voit dans ce texte un ascete shivaite du sud de 
I'lnde, qui aurait constitue une collection de manuscrits : vous voyz a quoi on 
en est reduit. Bana precise que dans cette bibliotheque, et dans certains des 
manuscrits, serait consignee la doctrine de Mahakala, et que ce serait I'ancien 
enseignement des mahapasupata. On aurait en quelque sorte la la 
confirmation du passage de la tradition orale a la tradition ecrite. Les 
mouvements sectaires se developpent done ntre le 5e et le Vie siecle. Mme 
Porcher travaille sur certains portraits de la kadambari, car les composes sont 
d'une tellecomplexite qu'on peut es dissequer et les comprndre, mis traduire 
est impossible. Porcher et Grimal snot les deux specialistes de poetique, et un 
peu Lyne Pansat-Boudon, Broquet aussi. 

Revenons a nos shivaites. Apres cette introduction on va aborder les 
pasupata et les groupes apparentes. La aussi on va examiner un certain 
nombre e sources. Avant d'aborder cela, je voulais vous presenter le 
sarvadars(aigu)anasan(rond dessus)graha, car on va le citer souvent. C'est un 
certain MaLdhavaLcaLrya qui a dans cet ouvrage essaye de compiler tous les 
syustemes qui existaient a son epoque : il parle des boudhistes, des Ramanuja, 
et il parle notamment de la doctrine pasupata, et des pasupatasutra. Jusqu'a 
une certaine date c'est ce dont on disposait pour etudier les pasupatasutra, 
qu'on a retrouve depuis. C'est un texte qui est assez connu, j'en parlerai apres. 

C'est le premier groupe shivaite que Ton connait : la premiere forme 
constitute du shivaisme est ce que Ton appelle « le mouvement 
pas(aigu)upata ». A la difference de ce qui se passe pour le vishnouisme, on a 
i'impression d'avoir affair a un mouvement relativement unitair qui englobe 
I'ensemble du shivaisme en formation. L'eclatement n ecoles paralleles et 
souvent divergentes est un phenomene posterieur qui est peut-etre lie a la 
diffusion de ce mouvement pasupata a travers le sous-continent, ils sont meme 
alles au-dela, en Asie du sud est. S'il est tres probable que la personnalite de 



Shiva a ete consttee par I'agregation au Rudra vedique d'un certain nombre de 
traditions heterogenes, qui avaient pu se developper soit dans des milieux 
populaires, soit dans des milieux de renongant, il est assez remarquable que ce 
phenomene n'ait pas laisse de trace tangible. II est bien evident que des le 
depart Shiva a une personnalite unique, meme si elle est susceptible de 
recevoir d'innombrables aspects. 

Paradoxalement cette personnalite unique n'aura jamais de biographie 
bien organisee, ni sur le plan cosmique (je vous rappelle Vishnou et ses 
avatars), ni sur le plan beaucoup plus humain des manifestaitons prises 
separement. Cette unite de la personne de Shiva explique peut-etre I'unite 
doctrinale initiale du shivaisme - ou I'inverse, je dirai. Pour la bibliographie de 
Shiva, je vous renvoie a Kramrich, « la presence de Shiva », mais on va 
reprendre cela dans le cours d'iconographie. 

Parmi les premieres allusions a I'existence de courants organises du 
shivaisme, on peut mentionner des indicatons incidentes de patanjali, done ce 
grammairien, des indications selon lesquelles il existait des ShivaBhagavata qui 
adoraient Shiva sous le nom de Bhagavat. On peut supposer qu'il s'agissait la 
d'un courant plus ou moins devotionnel, mais il st difficile d'en dire plus. 
Patanjali et le Mahabasya, 5, 2, 76, commentaire a la grammaire de panini, de 
Me avant JC. Patanjali decrit ces Shivabhakta comme des ascetes itinerants 
vetus de peau de bete, et portant une lance de fer. 

Voyons maintenant ce qui se passe du cote des Pasupata. Le fondateur 
officiel du mouvement pasupatta est un certain lakulin ou lakulisha, qui aurait 
vecu au second siecle de notre _re, et qui aurait preche la doctrine Pasupatta a 
quatre disciples, d'ou seraient issues quatre lignees correspondant a quatre 
courants differents. Ceci est un schema qui apparait clairement dans la 
litterature et I'iconographie aux environs du Vie siecle. Done la legende est 
deja faite, ce fondateur suppose serait plus ancien. D'apres ces sources 
tardives Lakulisha aurait ete un brahmane, qui aurait vecu comme un yogin au 
second siecle en Inde occidentale, peut-etre au Gujarat, vers Baroda. II aurait 
ete entoure de quatre dsciples : Kushika, Garg(y)a, Kaurusa et Metreya. Ces 
quatre discplines auraient fonde quatre branches du mouvment Pasupatta 
Lakulisha. Peter Bishop, dans I'eidtion du Skandapurana, precise que Ton 
donne parfois une repartition geographique a ces quatre branches : Ujjain, 
jambumarga, Mthura et chezs les Kuru (Bishop 2004 p67). 

On presente souvent Lakulisha comm une incarnation, soit un avatar, de 
Shiva, notamment dans le Vayupurana. Cette doctrine des avatars de Shiva 
chez les pasupata est atteste tardivement, dans le Vaupurana ou dans un 
commentaire a ce purana. Ca aussi e'est un legende, on se creee un corpus, et 
aussi on orgnise le mouvement en lui donnant un fondateur, des disciples. 
Vous vous souvenez des premieres images de Lakulisha, on Is a vu en 
iconographie, elles sont contemporaines de ses preuieres mention dans la 
litteature et I'epigraphie (Vie siecle environ), il est presente comme un dieu 
mais a forme humaine, a deux bras, il est nu, a le sexe dresse, il porte une 
massue a la suite d'un jeu de mot sur son nom, lakula ou laguda qui veut dire 
« massue ». Ses disciples snt souvent figures a ses pieds - iconographi qui 
sembne avoir emprunte au Jina et au Bouddha (le Jina est toujours figure nu). 
on constate souvent que Lakulisha n'est pas represente ou on le voit 
represente avec la dakshinamurti, meme si ces deux types de representation 
etait considere comme significatives de Shiva. Je vais m'arreter la : on verra la 
prochaine fois comment on peut demeler les choses, quel est I'aspect 
legenaire, quelle est la realite, vous verrez les sources dont on dispose, ces 



pasupata, leur doctrine, ce qui etait connu a travers ce texte, et ces 
pasupatasutra retrouves avec leur commentaire. 

7 avril 

NB : elle pense que la definition de « shivaisme non puranique » est 
discutable, tableau repris a Flood, qui le reprend a Sandersen. 

On avait commence a aborder le systeme pasupata, le premier 
mouvement shivaite, et on avait parle de la figure de Lakulisha. On avait 
termine le cours en parlant des images et representations, dsant que Lakulisha 
n'etait pas represents dans les regions ou on rencontrait dakshinamuLrti : on 
avait une alternative entre ces deyx aspects de Shiva. 

Concernant Lakulisha, le schema que j'ai presente est en apparence 
confirme par ds inscriptions posterieures, qui apportent meme des 
renseignements sur la biographie de Lakulisha. Deux inscriptions, en particulier 
celle d'Eklingji, de eka-linga et -ji de majeste, inscription de 971 au Rajastan, et 
une autre a Somnath, de 1287. 

Jusqu'a ces dernieres annees ce tableau etait considere comme une 
realite historique ; sa mise en doute recente s'appuie sur le fait qqu'il ne fait 
son apparition qu'apres de nombreux siecles apres le mouvement pasupata lui- 
meme. Sans rentrer dans les details, on put deja cependant admettre un 
certain nombre de choses. Tout d'abord Lakulisha aurait ete invente sans 
doute vers le Vie siecle, et dans le but de replacer dans un ensemble uni les 
differents courants que connaissait le shivaisme pasupata. Les quatre courants 
ou quatre principaux que Ton connait auraient ete places chacun sous le nom 
d'un des quatre disciples d'un maitre unique, qui lui-meme serait une 
incarnation de Shiva. 

Tout d'abord le fait que le fondateur des pasupata est une incarnation de 
Shiva est atteste plusieurs siceles avant qu'apparaisse Lakulisha. D'autre part il 
est certains que le nom d'un des disciples, Kushika, est mentionne dans une 
inscription de la secte pasupata des le IV siecle de notre ere cf le 
Skandapurana, le tome lib, du a Peter Bishop. Dans sa these qui est editeela il 
a utilise tous les lieux saints shivaites et la secte pasupata, 2006, p. 38-60, et 
Bakker, 2004, Skandapurana 2a, p. 30. 

Par ailleurs on sait qu'il a existe au moins quatre branches dans ce 
mouvement pasupata, a savoir les LaLkula, les Vaimala, les Mausula et les 
KaLruka. On suggere que les Vaimala et les Karuka seraient les plus anciens, et 
auraient ete fondes par des personnages anterieurs a Lakulisha. Dernier poin, il 
est evident que pour toute la litterature, posterieure aux Vllle / Ixe siecle, les 
termes Lakula et pasupata sont considered comme des synonymes. En fait ces 
lakula semblent etre une branche plus extreme, plus ascetique, que les 
pasupata. On a des temoignages bien avant le Vie siecle ou on a organise le 
mouvement (en dnonant fondateur, disciples et quatre branches), mais on a 
des temoignages anterieurs, et des fodnateurs autres que Lakula. 

Pour en revenir a I'apparition du mouvement, les premieres mentions de 
ces pasupata sont anterieures a I'ere chretienne : initialement on trouve le 
terme maLhes(aigu)vaLra, terme que Ton trouve plus souvent que pasupata. 
On truve en effet dans le MB, en particulier dans le santiparvan (livre 12) la 
mention d'un shivaisme pasupata. Dans ce MB, on voit qu'il s'agirait d'un 
mouvement heterodoxe, par rapport au brahmanisme, et peut-etre meme anti- 
brahmane. La doctrine aurait ete prechee par Shiva en personne, qui I'aurait 
mis sur le meme plan que d'autres disciplines telles que le samkhya, le yoga, le 
pancaratra et le veda. A travers ce MB, on voit done que le mouvement 



pasupata est persente comme parallele et concurrent aux grands courants 
organises de la tradition brahmanique. Cette religion enseignerait que Rudra, 
sous I'aspect de Pasupati, cree, gouverne et detruit le monde. Et que d'autre 
part, le pasu, soit Tame, est dirigee par lui et depend de lui comme une bete 
liee par un piquet a son maitre. Mais cette mention pose le probleme de la 
chronologi interne du MB et du santiparvan : la, personne n'est d'accord. 

Par contre vers le Ve siecle, lorsque Kaunginya ecrit son commentaire sur 
les PasupatasuLtra, qui eux datent de 400-600, il est entendu que Shiva aurait 
pris le corps d'un brahmane mort, habitant KayaLvatarana pour s'incarner. 
Mais le nom meme de Lakulisha n'est pas mentionne. Ce Kaunginya se place 
dans la lignee de Kushika, et du coup, cela signifie que Kushika pourrait etre un 
personnage historique, devenu au Vie siecle disciple de Lakulisha. L'endroit en 
question est aussi appele Kaya-avarwana, ou « endroit de I'incarnation sous la 
frme du corps », et il correspond a un endroit designe dans les inscriptions, 
qu'on retrouve dans le Mahatmya (c'est un purana qui reunit les mythes d'un 
lieu saint) d'une ville appelee KaLyaLvana ; on le retrouve aussi dns le 
Vayupurana et le Lingapurana, c'est la ville de Karvan, au Gujarat, dans les 
faubourg de Baroda. 

Quant a I'existence de sectes dans ce mouveent pasupata, elles 
semblent bien confirmees, en particulier par le fait que certains noms connus 
de la tradition indienne, tels les Vaimala, sont mentiones en Insonesie au Ville - 
Ixe siecle cf Andrea Acri, itaien qui travaille sur ces questions. 

Passons maintenant, apres ces debuts chaotique, au shivaisme pasupata. 
On peut dire que la doctrine est assez mal connue, on trouve des manuscrits 
notamment au Nepal, article 2010 d'Acarya, il trouve des manuscrits au Neapl, 
dans le Journal Asiatique, mauscrit qui reprend les funerailles des pasupata. Le 
mode privilegie par les pasupata n'est pas I'incineration, mais I'enterrement du 
cadavre, ou qu'on jette dans le gange. Les ascetes ne sont pas brules, ils sont 
enterres, parfois en posture yogique. 

Done une doctrine que Ton connait de mieux en mieux, 
puisqu'apparaissent des manuscrits, par contre les pasupatasutra, attribute ga 
une incarnation de Shiva, connu a une certaine date comme lakulisha, ont ete 
retrouve dans les annees 40 par Kaunginya, et ce commentaire s'appelle le 
panca-arta-bas(rond)ya. La date du commentaire est incernatine, mais il a ete 
attribue a la periode 400-600, sur la base d'une etude stylistique. 

Une autre source est constitute par un autre commentaire, les 
Ganakarika, dont il est certain qu'ils sont postereurs aux pasupatasutra. 
Jusqu'a la decouverte de ces derniers, cette doctrie n'etait connu que par une 
description syustematique mais tardive, ainsi que par des presentations 
polemiues,et par quelques exposes purniques. Je vous avais apporte le 
sarvadarsanasamgraha, texte du 14e siecle. Son auteur Madhava etait le chef 
du mat(rond)ha (« monastere ») de Shringiri, en 1331. Dans sa compilation de 
tous les systeemes philosophiques, i y a un chapitre lakulisapasupatadarsana. 
La doctrine y est decrite, en se referant au texte de base. Auparavant, cette 
doctrine avait ete refutee par les deux plus celebres commentateurs des 
barhmasuLtra, soit Shankara (Ville siclea et Ramanuja (Xlle siecle), et avait ete 
I'obje de differents exposes dans les textes puraniques (Kurma, Skanda, Shiva, 
etc), exposes la pluprt psotereurs a invention de Lakulisha. 

Selon ce panca-arta-basya, comme le Commentaire sur les cinq 
categories, il existe cinq categories ou arta. La premiere, c'est Taction (kaLrya), 
qui est aussi creation ; la deuxieme categorie est a cause ou karan(rond)a, qui 
est aussi dieu, done Shiva : troisieme categorie est I'union ou yoga de I'ame 



individuel avec dieu, done e'est le yoga pasupata. Ensuite la pratique ou rituel, 
(vidhi), et enfin la cinquieme categorie, que vous connaissaez a travers le 
oudhisme es la fin des souffrance ou duh(rond)khal_nta. La doctrine pasu- 
kaLrya et pati-karan(rond)a. Dans ce systeme on s'apergoit que les categories 
du samkhya sont en quelque sorte annexees, et servent a definir la creation. 
Mais par rapport au sambkhya la notion meme de pati fait de cette nouvelle 
doctrine un theisme, ou il est incontestable que Shiva Shankara suscite, pour le 
pasu, tout salut et I'etat definitif de la delivrance. 

Ce courant est appele panca-artika, car il regroupe ceux dont la doctrine 
comporte cinq categories ou arta. Dans la presentation qu'en fait Shankara, on 
va voir que les choses ne sont pas tres differentes. « le systeme est hors de la 
tradition vedique, et pose I'existence d'un dieu, isvara. II consiste en 
differentes branches (prakara), en dehors de cela les maheshvara considerent 
que Effet (karya), cause (karanaa, union, prescription et cessation de la 
soufffrance sont les cinq categories de base (padarta) qui sont proclamees par 
pasupati, qui est le dieu qui delvre le betail de ses liens, lis parlent du seigneur 
des anmux comme du dieu qui est la cause efficiente ». 

Shankara a done bien releve les cinq categories, il fait une presentation 
qui inssite sur le caractere heterodxe de la doctrine puisqu'il la place hors du 
veda. Vous aurez remarque son caractere theiste, et sa definition de pasupati, 
mais en evidence la triade fondamental en reprenant le jeu de mot classique 
sur pasu et pasa. 

On va voir a present que ce mouvement, defini par les sources tres 
posterieures, le tableau et la difference atimarLga et mantramaLrga. Cette voie 
extreme (atimarga) va etre marque par un ascetisme tres exigent, reserve a 
uen elite. C'est une voie strictement reservee a des brahmanes, consacres en 
tant que tels par la remisse du cordon brahmanique (upanayana), sorte 
d'initiation vedique, et il s'agit bien de persones appartenant a la tradition 
vedique ortodoxes, de personnes ayant etudie les textes reveles ou Veda. Le 
fondateur suppose du mouvement est un brahmane. 

L'entree dans la voie ascetique des pasupata est possible a tout 
momemnt de la vie d'un brahmane : cela peut meee se faire quand il est 
etudiant ou maitre de maison ; dans tous les cas il observe un voeu, le 
pasupatavrata, un voeu qui est un instrument pour atteindre la liberation qui 
mene a la fin des souffrances, ou d'un point de vue positif, un instrument pour 
acquerir a la fni de la vie les pouvoirs propres a Rudra, pouvoirs qui sont 
I'omniscience, I'omnipotence, etc. On va voir un peu en quoi consiste ce voeu. 
Attention, on traduit vrata par « voeur », mais c'est plus large. 

On a deux types de textes, les pasupatasutra, recuperes sur le gretil, et 
le panca-artana-basya. Les pasupatasutra eux-memes nous renseignent sur la 
discipline a laquelle on doit se soumettre : tout d'abord la vie dans le temple ; 
ensuite quitter le temple, pour se confronter au regard des autres et feindre 
des attitudes incorrects, pour etre juge repugnant ; les demerites qu'on lui 
prete seront pour lui en realite des merites ; troisi_emement, I s'isole dans un 
lieu desert, pour mediter sur les cinq formules du Yajurveda. Dans le dernier 
stade, I'achevement, il va gagner un lieu de cremation, et c'est la ou il va 
atteindrela fin des souffrances et la liberation. Les commentaires quant a eux 
nous rensiegnent sur I'ascese qui est pratiquee par ces ascetes pasupata : on 
peut mentionner les purification ou s(aigu)auca. On a une purification du corps, 
il y a troistypes de purification, gatrasauca ou kayasautra, une purification de 
I'esprit ou bhavasauca, enfin une purification de Tame, aLtmasauca. La 
premiere des purificatoin est a ettre en rapport avec des rites qui sont souvent 



evoques a propos des pasupata, vous avez peut-etre rencontre cela dans la 
itterature, le bain de cendres ou bhasmasnaLna, application des cendres sur le 
corps, bhasmasayana, ou lit de cendre, fait de se coucher sur la cendre, on 
retrouve bien la I'idee qui est tres repandue en Inde de I'efficacite purificatrice 
des cendres, prticulierement mise en valeur dans les milieux de renongant ou 
la frequentation des lieux de cremation est constante. Mais la cendre qu'ils 
s'appliquent sur le corps ne vient pas forcement des champs crematoires. 
Cette purification du corps se fait dans le premier stade de perfectionnement, 
dans un temple de Shiva. II doit aussi rendre un culte a ce meme Shiva. Ce 
culte est assez special : il doit danser, chanter, rire fort et prononcer 
I'onomatopee « hud(rond)d(rond)uk », onomatopee qui reprodut le ugissement 
du bovin. Enfin il doit egalement se concentrer en une meditation silencieuse 
sur des formules ou mantra issues de I'un des quatre vedas, le Yajurveda noir. 
Ces formules, vous les connaissez : elles correspondront aux cinq visges de 
Shiva, ce sont done les brahmamantra (Isana, Tatpurosa, etc). 

L'autre purification concerne I'esprit, et il s'agit de se purifier de trois 
types d'emotions, qui sont suscitees par I'adepte : la vision d'urine et 
d'excrement (le degout), par le fait de s'adresser aux femme s(le desir), et par 
le fait de s'adresser aux basses castes (la colere), et pour se purifier, pour y 
remedier, le pasupata doit se purifier I'esprit (bhavasauca) par un bain 
(upasparsana), par n exercice de controle du souffle (pranayama) et par une 
recitation mantrique (mantrajapya). Ces deux purifications, du corps et de 
I'esprit, doivent etre realises des le premier stade du perfectionnement. La 
purification de Tame, elle, se fait au second stade de perfectionnement, quand 
le pasupata quitte le temple ; e'est la plus eleve. L'adepte y procede par le 
biais de la recherche du deshonneur (avamana-paribhava ou parivada), e'est 
une methode singuliere pour accumuler des merites religieux, il s'agit 
d'adopter une attitude bizarre : ronfler en public (kraLtanas), trembloter 
(spandana), bolter (mandana), jouer le debauche (s(aigu)rgarana), agir de 
fagon incorrect (avitatkaran(rond)am), dire des non-sens (avitad- 
bhas(rond)ana), toutes ces actions ont pour but de faire passer leur auteur 
pour un fou (unmatta) aux yeux des gens ordinaires. 

Dans le troisieme stade, l'adepte desormais purifie par tout ga s'installe 
dans un grotte ou dans une residence isolee, et y medite constamment les cinq 
frmules du Yajurveda noir, ce qui doit le conduire a la maitrise de ses sens. II 
doit mendir sa nourriture. Arrive a ce stade, par la recitaton mantrique il a 
atteint la connaissance de Rudra-Shiva, il gagne alors un lieu de cremation, et 
atteint le quaiterme stade d'achevement qui le mene a la fin des souffrances. 
La liberation finale lui vient de la grae de Rudra en personne ; il obtient alor 
I'union ave Rudra. 

Le sarvadarsanasamgraha (14e) donne des precisions sur les 
prescriptions (vidhi). Dansc es vidhi il distingue des vrata, ou on retrouve le 
fameux bain de cendres (trois fois par jour), le lit de cendres, complete par des 
presentations ou upahara, egalement des recitations murmurees ou japa, et on 
retrouve des pradakshina ou circambulations. La presentation en question est 
un rituel d'adoration de Mahesvara en six points, ou Ton retrouve ce qu'on a vu 
dans l'autre commentaire : le rire asita, chant, danse 'nrtya), la recitation de 
udduk, la prosternation (namaskara) et le japa. II y a d'autres prescriptions ou 
dvara, et celles-ci correspondent a ce que Ton a au second stade, ce sont les 
purifications que Ton a decrite (ronfler, trembler, etc). Dans tout cela on a vu 
que le point le plus originela concerne le second stade de perfectionnement, ou 
il recherche le deshonneur. Ici I'explication qui est donnee par les 



commentateurs est que la censure publique donne lieu a un transfer! de 
peches et de merites. Le pasupata transferant ses peches a ses censeurs, et 
acquerant les merites des censeurs, c'est un transfer! de karman. 

Ce n'est pas en tout point transgressif que ga apparait, on peut le 
rapprocher de preceptes dans la tradition vediques, faisant qu'une personne 
consacree par un maitre pour se dedier a un coeu est dangeureuse pour 
quiconque medit a son propos. C'est peut-etre lie a un forme d'impurete, lie au 
fait de suivre un voeu. Cet echange de karman, on la retrouve dans d'autres 
traditions, en revanche la recherche du deshonneur qui I'accompagne, chez 
ces pasupata, est elle une veritable singularity. 

Rappelons que les pasupata pretendent que leur tradition est la plus 
haute, et la voie qu'ils suivent a plus esoterique a I'interieur de la traditino 
vedique. Cela etant, on a vu qu'elle etait considere comme exterieure et 
heretique par Shankara au Vllle siecle, et c'est le cas de Ramanuja au Xlle 
siecle. Ces deux theologiens tres classiques, illustres commetateurs des 
brahmasuLtra, sont des parfaits representants de la tradition vedique ou 
vaidika. Sur le plan du yoga, ces ascetes acquerraient les siddhi ou pouvors du 
yoga, cela ajoutait a leur popularity et a la crainte qu'ils pouvaient susciter. 
Beaucoup de textes litteraires decrivent ces ascetes pauspatta, nu, le corps 
frotte de cendre, vivant dans la foret, ce qui renforce I'idee d'un ascetisme tres 
pousse. Ainsi les definit-on comme ceux qui suivent la voie extreme ou 
atimaLrga. 

pour conclure sur ces pasupata : il est bon de rappele que leur doctrine, 
empruntant a divers systemes philosophiques, contiennent a I'etat de germe 
les elements fondamentaux des systemes shivaites psoterieurs, meme si les 
modalites de filiations ne sont pas tres claires. On a vu qu'ils reprenaient le 
samkhya, ils rajoutent un pati, ils empruntent au yajurveda, etc. On I'a dit, au 
sein meme des pasupata il y a plusyeurs branches, et I'une d'entre elles, la 
branche LaLkula, pousse encore plus loins I'ascetisme, tout en gardant les 
principes du mouvement de base, ils acceptent I'autorite des pasupatasuLtra. 
Les tenants de cette branches presentent des caracteistiques morbides que 
Ton retrouve dans d'autres groupes shivaites ; pour eux le voeu consiste a 
s'identifier a Rudra, mais Rudra le dieu vedique considere comme un exclu de 
cette tradtion vedique, car il s'agt de Rudra le meurtrier de Brahman. Et ainsi 
ces ascetes se soumettaient a la peine requisse pour un tel crime (on revendra 
la-dessus, car d'autres s'identifient a Bhairava, la peine pour un tel crime est 
12 ans de mise au ban, en protant la marque du crime : un crane. Initiaes dans 
ce voeu, ils vivaient sur les lieux de cremation, endaient leur nourriture dans 
un crane, et portaient une marotte a tete de mor, soit un baton fait d'un tibia 
ou d'un femeur coiffe d'uen tete de mrot : ga en jette. Ils portaient d'autres 
accessoires morbides, le cordon sacrificielle qui est la marque de leur 
investiture vedique. II etit en peau de serpent, etaient couvets de cendre et 
etaient pares d'un cllier d'os humains. En fait ces attributs et parures un peu 
ambigus montraient la necessite dans laquelle ces ascetes se trouvaient de 
transcender les notions de purete et d'impurete. Vous voyez dans le schema, 
on dit qu'ils sont issus des pasupata, en fait c'est sans doute plus une branche, 
et au sein de cet ordre ascetique (la encore la fleche a I'air de signifier que tout 
cela derive des Lakula, mais c'est peut-etre encotre au sein des lakula on peut 
noter un groupe bien connu en Inde du sudn entre 9 et 13 siecle, les 
KaLlamukha ou « Gueules noires », qui se repartissaient encore en deux 
ordres, cf Lorinsen. 

Ces KaLlamukhra s'enduisaient le corps de cendre provenant des buhers 



funeraires, les ingerants d'ailleurs parfois egaement, et ils rendraient un culte a 
Rudra avec de I'alcool, mais cependant contrairment a d'autres groupes 
sectaires shivaites qui pratiquent des rites analogues, ceux-ci etaient tenus a la 
chastete. Les KaLlamukha sont bien connus au Karnataka, egalement en Andra 
Pradesh, ou de nombreuses inscriptions temoignent de leur presence et de leur 
actions, en particulier dans la gestion des temples. Egalement ces textes nous 
donnent une image moins negative et moins outranciere de ces groupes 
d'ascetes : on peut citer (cf livre de Lorinsen) une inscription de 1162, qui 
conccerne le temple et le monastere de Kedaresvara, au Karnataka. Quand on 
regarde ce qui se passe dans ce monastere, on s'apergoit que ce monastere 
est ouvert a toute sorte d'ascetes, dont bouddhistes et jaines, et qque c'est un 
centre d'etude du veda, de la grammaire et des six darsana, des purana, des 
codes de loi et de la poesie egalement. Dans un domaien moine orthodoxe on 
fait des commentaires sur les ecritures lakula et sur les yogasuLtra egalement, 
dnc un centre assez vivant ou ces ascetesfont autre chose que des rites 
effrayant le premier venu. Ce centre fait bien plus, puisqu'il accueille 
egalement des pauvres, des handicapes, aussi bien que des troupes d'artistes 
errants, ou des mendiants de toute sorte, dont des ascetes. Nombreux autres 
exemples, qui sans contredire le portrait montre que certains courants 
d'ascetes lakula avaient sur s'integrer dans la societe civile en fondant des 
monasteres, ou ils vivaient fidele a leur voeu et en pratiquant la charite. Ces 
kalamukha represented le courant majeur de I'heritage pasupata. On les 
rattache, on I'a dit, a la branche lakula, mas meme si certaines de leurs 
pratiques sont peu ortodowes, ils sont moins transgressifs que certains autres 
groupes que celui des Kapalika : ils semblent avoir fourni la base sur laquelle 
s'est etabli les vil_ras(aigu)aiva, force politique importante du sud (Karnataka). 
La prochaine fois on verra le mantramarga, avec les kaLpalika. 

14 avril 

deest un quart d'heure 

II est difficile de definir les Kapalika ; c'est un corpus, le traite de 
Bhairava ou il explique a la deesse. Bhairava fait referenc a I'epoque d'errance 
de Shiva apres avoir coupe la cinquieme tete de Brahma ; on ignore si les 
Kapalika sont les fondateurs de ce mythe d'un Shiva brahmanicide, ou s'ils ont 
caique leur conduite sur le mythe (cf livre de Lorenzen, ou Sanderson). Leur but 
etait I'identification mysthique, ou I'identification avec Shiva, en pratiquant le 
grand voeu ou mahaLvrata - done en prenant tous les aspects du dieu, et en 
reiterant tous les aspects mythologiques. Ils prennent en compte la penitence 
infligee au meurtrier d'un brahma (cf Manu, 11, 73), et ils prennent I'aspect du 
dieu qu'ils venerent. Ils hantent done les champs crematories, ils mendient leur 
nourriture qu'ils mangent dans un crane, qui leur serve de bol a aumone, ils 
sont nus, vetus de cendre, et pares d'ornements faits d'os humain ; ils 
brandissent la marotte a tete de mort ou katvanga, ce femur avec un crane. 
Toutes leurs pratiques sont transgressives : consommation de viande, sacrifice 
d'animaux, sacrifice humains, consommations d'alcool et pratique rituell 
sexuelle, selon le bon principe de « ce qui est le plus vil dans le monde des 
apparences devient le symbole du plus eleve dans le domaine de I'esprit » 
(Lorenzen). Quand on reparlera du trantrisme, Is pratiques des kapalika s'y 
retrouveront. 

C'est la description banale du kapalika, mais il existe differents courants. 
D'ordinaire ils honorent Bhairava sous le nom d'Aghora ; il est accompagne de 
sa paredre Aghores(aigu)variL, et ils sont entoures de huit Bhairava 



secondaire. Aghora se dresse sur un corps qui est celui d'une forme de Shiva. 
C'est le kapalika de base. Certains reevaient le pouvoir de divinite qu'ils 
honoraient sur un diagramme dans un lieu de cremation, tout en adoptant le 
voeu des kapalika (= errance de douze ans). Ces ascetes se caracterisaient par 
des cheveux nattes retenus par un os humain en guise de barrettes. D'autre os 
humains constituaient brassard, parure de cheville, pendant d'oreilles, etc. De 
plus leur aspect morbide etait amplifies par les cedres recuperees sur les 
buchers funeraires, et dont leur corps etait endui ; I'aspect morbide etait 
amplifie par leur cordon sacrificiel, fit de cheveux humains torsades. Vous avez 
le type meme de I'ascete sympathique. II porte le crane-bol a aumone, la 
marotte a tete de mort, et egaement ce petit tambour qui est utilise tres 
souvent dans les rites funeriaires : le damaru, qu'on a vu en iconographie. 

Ces ascetes consommaient de I'alcool, alternaient errance nocturne et I 
culte qu'ils prodiguaient sur le diagramme, et aux divinites qu'ils y avaint 
installees. C'est un culte qui requerraient une compagne, litteralemenet une 
messagere (duLtiL), pour une union sexuelle au cours de laquelle les fluides 
des deux partenaires etaient recueillis, meles a du sang et a diverses 
substances corporelles impures (urine ou excrement je suppose), le tout donne 
en offrande a ces divinites. D'autrs courants kapalika etaient associes au culte 
de Kali, ctte forme terrible de la deesse, ou bien encore au culte terrible de 
Yogini, qui sont des divinites feminines liees a Shvia sous ses aspects les plus 
terribles. 

Ces kapalika sont aussi designes comme mahaLvratin, ou bien porteurs 
de crane, kapalika ou kapalin, on les voit frequemment apparaitre dans la 
litterature, chez Kalidasa par exemple, ils sont presentes comme des 
archetypes d'ascetes violents et dangereux, frequentant les champs de 
cremation et autres lieux impurs, que de nombreux autres ascetes 
frequentaient egalement. Tous mendient dans un crane. Selon certains 
sources, les activites des kapalika allaient des partiques licencieuse au sacrifice 
humain, en passant par I'automutilation et la necrophagie. Ce sont ces aspects 
qui ont le plus interesse les auteurs dramatiques. C'est ainsi que Bhavabuti 
introduit, dans une de ses pieces (Malatimadava) deux marginaux, au nom tres 
significatifs, une femme s'appelle Kapalakundala, done le meme nom que 
I'heroine du livre dont vous devez faire le resume : celle qui a des cranes en 
boucle d'oreile, et son compagnon et maitre spirituel, il est designe comme un 
kapalika : Aghoraganta indique qu'il porte la cloche (ganta) d'Aghora. Cette 
cloche est soit celle qui permet aux ascetes de signaler leur presence, et ces 
deux personnages sont des devots de Kali, et ils tentent a plusieurs reprise de 
lui sacrificer malati, I'heroine de la piece. On trouve d'autres exemples, une 
piece anterieure attribute a un souverain Pallava, ...udravarman : on trouve un 
kapalika imbibe d'alcool, qu'il boit dans son crane a aumone, et on a d'autres 
exemples. Ces ascetes etaient considered comme dangereux ; la craite 
qu'inspirait leur aspect etrange,e t la meconaissance de I'objet de leur quete 
spirituelle, faisait qu'ils etaient systematiquement fustiges ou moques. Ces 
cultes kapalika peuvent done etre differents. 

Les derniers sucesseurs de ces groupes sont certainement les Aghori, 
groupe dont le gout pour I'horreur va aussi jusqu'a la necrophagie. II en reste 
une douzaine en Inde, cf le reportage de canal + sur You Tube. Ils sont en 
general mal vus des brahmanes, comme dans la litterature. On est dans I'un 
des rasa, avec la peur. 

On va terminer, j'allais conclure en parlant de I'lnde pasupata. Vous avez 



entendu parle de la visit du pelerin chinois Hueng Tsang, qui visite I'lnde sous 
I'empereur Harsha, dans la premiere moitie du Vile siecle. On constate dans 
ses ecrits qu'il existe un grande nombre de temples relevant d'ascetes 
couverts de cendre, ce qui designe certanement des pasupata. II en rencontre 
au Penjab, en Uttar Pradesh, en Inde du sud, g Benares, en Afghanistan, etc. 
Vers la meme periode deu donations faites a des pasupata sont mentionnees 
dans le royaume hindouise du Cambodge. C'estvers la meme periode que sont 
instalees des images idenfifiees comme figurant lakulisha au Gujarat, Rajastan, 
Andra Pradesh, Madhya Pradesh. L'extension du mouvement est peut-etre 
atteste par une mention du Skandapurana (celui de Wanker and co MB de 
Bhishop, 2004, p. 73) qui semble adjoindre le Maghada. 

Les referenes epigraphiques aux pasupatta se poursuivent dans les 
siecles qui suivent ; le temple de Somnath (Gujarat), qui apparait comme un 
grand centre pasupata au Xe siecle, Test toujour au Xllle,et cela en depit de sa 
destruction par Mahmud de Ghazni en 1026 (il avait pris le linga et envoye je 
ne sais plus ou). L'actuel temple de Somnath est reconstruit (cf ivre de Tapar). 
Dans cette region on a de nombreux temples pasupata qui sont encore 
construits au Xllle siecle. A partir du Xe siecle cependant, on voit au Karnataka 
et n Andhra Pradsh, se multiplier les refereces aux kalamukha, chez lesquels 
on voit apparaitre alors de veritables dynasties de maitres spirituels, et de 
respeonsables de temple, auxquels sont souvent adjoints des monasteres ou 
matha. Au debut du Xllle siecle, le terme pasupata reapparat en masse en 
Andra Pradesh, notamment sous la dynastie des Kakatiya mais (on n'en est pas 
absolument certain), cette doctrine pasupatta qu'on retrouve semble tres 
edulcoree par rapport a I'autre, et tr_s proche du Saivasiddhanta. On 
al'impression d'un premier mouvement pasupatta, un trou, et quand o les 
retrouve au Xllle c'est une doctrine qui n'a plus grand chose a voir. A 
Malkapuram on a une inscription qui semble relever d'une doctrine tres 
evoluee par rapport a I'enseignement de Lakulisha. Certains membres de 
lignees de maitre portent des noms qui les ont fait identifier au saivasiddhanta. 
Enfin un voyageur chinois, passe a Angkor a la toute fni du Xllle siecle, y note 
la presence de religieux shivaites, qu'il designe comme des pasupata. II sembl 
qu'il s'agisse des heritiers d'un groupe tres violent, qui se sont manifestos au 
Cambordge dans le second quart du Xllle siecle, par la destruction de 
monuents du bouddhisme du Grand Vehicule, qui dominaait depuis un demi- 
siecle la vie religieuse du Cambordge. II est possible que ce groupe violent tire 
son origine d'un maitre shivaite arrive d'lnde apres 1220. lis ont retaille les 
Boudha pour en faire des linga. 

Finalement, pourquoi ce tableau, pourquoi tout cela? Pour montrer ue le 
shivaisme, fondamentalement pasupatta dans les premiers siecles de I'ee 
chretienne, s'est etendu et diversifie, que ce mouvement pasupatta a survecu 
sous son propre nom ou d'autres noms, vec des communautes d'ascetes 
parfois ecessif, qui se retrove dans la description stereotypee que la tradition 
generae indienne faisaient des Kapalika et autres ; on peut penser que le 
caractere regional des traditions religieuses indienne a pu facilite certaines 
contintuites locales, qui ont pu etre le point de depart de certaines 
renaissances, comme celle de pasupata en Andhra Pradesh au Xllle siecle. 

Voyons maintement le shivaisme agamique ou tantrique, parmi ces 
mantramarga. Je vous ai parle du Ve-VIe, mais on ne sait pas trop commence 
cette voie mondaine. Vers le Vie siecle on voit se developper differents 
courants, en particulier celui du saivasiddhanta, mais il y en a d'aures. Tous ces 



mouvements s'appuient sur une corpus canonique abondant, sur des textes 
considered comme reveles,soit enseignes par Shiva lui-meme a un auditeur 
privilegie. Ces textes sont appeles aLgama, ou encore tantra, termes 
synonymes et pas forcement shivaites. II faut aussi souligner que les textes 
tantriques et sakta, qui apparissent au meme moment, ne sont pas facile a 
distinguer clairement du shivaisme proprement dit. 

Ce shivaisme, on le vrra, est loin d'etre unitaire, mais on y distingue en 
general deux grandes ecoles geographiques : I'une que Ton rattache au 
Cachemire, et I'autre a I'lnde du sud - plus specifiquement au pays tamoul. La 
seule qui substite, c'est I'lnde du sud. C'est une distinction qui put appantre 
superfciel, dans la mesure ou ces deux ecoles ont beaucoup d'idees en commu, 
et un certain nombre d'ouvrage canoniques e commun ; les idees circulent, 
mais nombre de theologiens ont commente indifferemment les deux canons. 
Un autre probleme reside dans le fait que dans les deux grands secteurs 
geographiques, il exise plusieurs courants, et qui, en ce qui concerne le 
Cahceire, peuvent paraitre tres divergent. 

A tout cela s'ajoute une question importante, celle du ieu precis de 
redaction des textes. Celui de leur diffusion ancienne, et aussi celui de la 
relation entre ces deux regions, entre lesquelles on semble avoir circule un 
certain nombre de theologiens, mais aussi un certain nombre de texts. Certains 
pensent que tout cela se serait constitue au Madhya Pradesh, mais on n'en sait 
rien. Historiquement I'histoire de I'ecole meridionnale se suit de fagon continue 
du Vile siecle a nos jours, et montre qu'elle s'est developpee sur un double 
plan linguistique, Sanskrit et tamoul. En rvanche, I'ecole Cachemin est 
d'expression purement sanskrite, et elle n'a plus qu'une existence 
archeologique, en raison de I'implantation de I'islam au Cachemire. II restait 
quelques shivaites au Cachemire ces dernieres annees, mais je ne sais plus ce 
qu'il en est (Sanderson a vu comme Silburn un maitre connu la-bas). On peut 
pnser que certains theologiens originaires du nord seraient venus se refugie 
dans le sud, avec I'arrivee des musulmans. 

Commengons par le shivaisme meridional, avec une sorte d'historique 
sommaire. On voit, a partir du Vie siecle, se developper en pays tamoul, un 
mouvement litteraire, qui temoigne de I'importance de la bhakti shiviaite dans 
la regions : les AI(rond)vars dans un conexte vishnouites, . L'ensemble des 
poemes rediges a ctteepoque, et reunis ensuite sous le nom de Tevaram 
temoigne du developpement des sanctuaires shivaites dans la region. Car c'est 
comme les vishnouites : en fait ces saints shivaits, ces temois de la bhakti 
shivaite, vont de sanctuair en sanctuaire et chantent les louanges des dieux. 
On a done maintenant une cartographie, mais non les dates. Du point de vue 
archelogique, les pallava, a qui on doit les temples vishnouites, multiplient 
aussi les fondations shivaites, qui mettent en pace le culte du linga, et un 
certain nmbr d'episodes mythologiques shivaites, qui constituent par ailleurs la 
base narrative du systeme des muLrti, tel que le developpe le shivaisme 
agamique. En Sanskrit c'est vers cette meme periode qu'apparait le corpus 
agamique, sans que Ton sache comment il s'est constitue ni comment il a ete 
elabore. Done c'est sur cette double base que va se developper I'ecole dite 
s(aigu)aivasiddhanta. siddha-anta, la vue ultime du shivaisme. C'est le nom par 
leqel on designe la doctrine agamique telle qu'elle s'exprime dans le sud, et 
singulierement en pays tamoul. 

Je I'ai dit et le resouligne : d'est un ecple qui se disivse en deux brachnes, 
unies mais qui se distingue par la langue et les points doctrinaux I'ecole 
sanskrite est dualiste, et I'ecole tamoul est moniste. 



Les deux ecoles s'appuient sur le meme corpus Sanskrit, u'elles vont 
commenter a leur maniere. 

La periode cola commence au Xe secle, c'et une grande prosperity 
economique du pays tamoul, notamment dans le bssin de la Kaveri, avec une 
activite religieuse intense dans ous les domaines, theologie, elaboration 
doctrinale, que dans celui de I'expression materielle de la devotion, a travers la 
multiplication des temples. On parle ici du shivaisme, mais c'est la meme 
chose dans le vishnouisme cf Ramanuja. 

En ce qui concerne la construction des temples, la faveur politique des 
grands souverains cola favorise le shivaisme cf les beaux temples de Tanjore, 
Gongaikondacolapuram et deux autres, car il y a quatrte grand temples 
dynastique. lis favorisent le shivaisme, mais rien n'indique une persecution des 
autres, horis un roi qui a jete une statue de Vishnou a la mer. Les deux 
mouvements se developpent done en pays tamoul. 

Sous les Pandya, apres les Cola, ga se porusuit, mais c'est 
particulierement actif au XVIe-XVIIe siecle, sous Vijayanagar. Le centre qui 
semble etre le grand centre theologique est le celebre sanctuaire de Shiva 
dansant a Shilambaram ; la principale caracteristiqieu du mouvement st le 
bilinguisme de theologiens qui ecrivent en Sanskrit comme en tamoul. Ca se 
traduit par des rapprochements de plus en plus marques entre la tradition 
tamoule et sanskrite. Enfin, a partir des premieres annees du Xxe secle, on 
assiste a une sorte de regroupement des forces shivaites auTaminad, avec la 
constitution d'associations de desservants de temples. L'organisation d'un 
programme systematique d'impression de textes agaiques Sanskrits, qui 
jusqu'a present n'etaient accessibles qu'a travers des manuscrits, fort 
nombreux, conserves dans des families de desservants ou dans des 
monasteres. C'est en caractere granta que ce font ces publiations, elles sont 
destinges aux religieux tamouls de formation traditionnelle, et actuellement on 
se trouve devant une certaine ambiguite, avec I'existence de deux tendances 
contradictoire, une tres politique qui pousse a une tamoulisation de la vie 
religieuse, et I'autre qui voit dans I'usage des texts Sanskrits un retour a la 
tradition. Ca vaudrait le coup de faireune etyde anthropologique et d voir ces 
reseaux de pretres. 

Le saivasiddhanta comporte des textes reveles, qui suppose reproduire 
I'enseignement de Shiva tel qu'il I'a dispense a des gens de so entourage. 
Chaque ouvrage se present comme un texte dialogue, initie souvent par une 
question posee a Shiva, et parfois relancee par une nouvelle question. Cette 
forme dialoguee est soulignee par de frequents vocatifs, et aussi par I'emploi 
par Shiva de la premiere personne. Ce sont des textes rediges en vers, en 
s'(algi)loka classiques, et toute questio de convention litteraire mis a part, ces 
ouvrages se presentent comm des traites organises en chapitres specialises, et 
on trouve dans certanis d'entre eux une division en quatre parties, ou bien la 
trace d'une telle division. Les quatrre parties concernent respectivement la 
doctrine (jn(tilde)aLna ou didhyaL), le rituel (kriyaL), les observances de 
I'ascets (caLrya, litteralement « pratiques »), enfin le yoga. Done quatre 
sections, quatre paLda. Pour le saivasiddhanta, la base corpus est constitue par 
28 aLgama fondamentaux ou muLlaLgama, dont le premier est classiquement 
le kal(n?m?)ikaLgama. lis sont repartis de differentes fagons, et on distingue 
ceux qui ont ete emis par Shiva, soit les dix premiers de la liste, de ceux emis 
par Rudra (les 18 autres) ; parfois aussi on distribue les 28 textes entre les cinq 
bouches de Shiva. On precise parfois a quelle categorie de devot appartient les 
categories ainsi definies, mais en general on insisite sur la necessite de se 



referer a une enseignement homogene. Et il est souvent dit qu'il rituel entame 
sur la base d'un certain traite doit suivre ce traite jusqu'a son achevement, et 
de la meme ma niere un devot initie sur la base d'un traite doit, durant toute 
sa vie, suive cet aLgama ou ce traite. 

A chacun de ces texts de base se rattache generalement un ou plusieurs 
textes derives : ce sont des upaLgama. lis sont censes traiter de certains points 
particuleirs, alors que I'ALgama de base ou muLlaLgama est cense rproduire un 
enseignement complet de Shiva. Mais dans la pratique il est souvnt difficile de 
distinguer les deux ; dans les colophons ils sont designes comme aLgama, sans 
plus de porecision. Lur contenu respectif ne correspond pas a ce qui est 
attendu : certains sont plus complets que I'aLgama de base. Ca tient au fait 
que peut-etre, ce que Ton a, le texte de base ne nous est pas parvenu a I'etat 
initial. Ces textes, je vous les ai presente au debut de I'annee, certains sont 
accessibles en frangais. Michel Hulein a traduit deux sections ; kriyapada et 
caLryapaLda ont ete traduits par Helene Brunner. En frangais on a aussi le 
RaoravvaLgama, que j'ai traduits avec M. Dagens. Ca met ma maitrise, 
Dagens, mon ami qui fait du yoga, et Gerard colas qui nous a abandonne : au 
moins six ans, avec prix de I'academie. 

On reparlera de I'organsiation de ce corpus, de I'organisation du 
saivasiddhanta, puis on essayera de voir le Cacnemire rapidement, puis il 
restera les nath et les virasaiva. 

28 avril 

Presentation de la litterature des aLgama. On ne sait pas exactement a 
quand remonte I'organisation actuelle du corpus qui est atteste au Xlle siecle 
au plus tard. II est possible que ces textes aient ete ecrits bien avant. Probleme 
plus important pose par revaluation de I'etat actuel de ce meme corpus : 
beaucoup de citations attributes a des textes canoniques par des 
commentatieres aou theologiens anciens (Xe) ou recent (XVIe) ne se 
retrouvent pas dans les textes concernes. On constate aussi que les ouvrages 
connus actuellement sont peu en rapport avec la reputation qui leur est faite. 
Un des meilleurs exemple est le kamikagama, premier des 28 aLgama 
principaux : ce texte traite d'installations t de rites, mais on n'a pas la le texte 
d'origine. Au probleme general que pose la transmission manuscrite s'en ajoute 
sans doute beaucoup d'autres : le premier, c'est la ou les mises a jour 
successives auxquelles ces textes ont ete soumis au cours de leur 
transmission, qui ont pu etre de courtes rectifications quand ce n'est pas une 
reecriture complete du traite : c'est I'objet de la philologie de le resoudre. 

Reputation d'un texte qui peut amener a lui attribuer des 
developpements qui n'ont aucun rapport avec lui, et donner son nom a des 
chapitres, a des parties, pour profiter de I'aura du texte en question. Ca fait 
I'objt souvent du dernier tome de ces aLgama : on voit des petits chapitres qui 
traitent d'un tas de choses ; il n'est pas du tout ceretains que ce texte soit 
d'origine, il est aussi difficile de les dater, mas ga traduit I'histoire religieuse du 
pays, ses petites fetes ou rituels qui sont ajoutes sont importants du point de 
vue de I'histoire ds religions. 

II y a I'exemple bien connu d'un kamikagama redige au Xxe siecl, pur 
servr d'argument canonique dans un proces. De meme de tres nombreux recits 
mythologiques sont presentes comme extraits du Skandapurana ou du 
Padmapurana pour donner une aura a ces recits mythologiques. 

Aux textes reveles dont on vient de parler s'ajoute une tres abondante 
litteratire secondaire, des commentaires et des sous-commentaires, et des 



manuels : c'est le cas de cette sambasambupadati, ce sont des padati qui 
traitent de rituels, ils peuvent etre I'objet de com menta ires, et on a des petits 
traites theoloiues qui abordent des points divers, on a de la poesie 
devotionnelle, des stotra, etc. Toute cette litterature secondaire est due a des 
theologiens qui s'inscrirent dans des parampara ou lignees spirituels, dont 
certains, des IX et Xe siecle sont originates du Cachemire : c'est Satyojoti, 
theologien originaire du Cachemire, disciple d'un maitre ete dans un ouvrage 
du Ixe siecle ; ce Satyojoti a commente deux muLlaLgama, et on lui doit 
plusieurs petits taites theologiques qui ont ete commentes a leur tour, les uns 
par un theologien cachemiri (Ramakantha), qui est lui aussi le fils et le disciple 
d'un grand maitre, et par ailleurs ces lemes traites ont ete commentes par un 
theologien tamoul, Aghoras(aigu)val_carya, qui est du Xlle siecel, un des grands 
theologiens du sud, qui a ecrit en Sanskrit et en tamoul : on utilise 
actuellement sa padati dans tous les temples d'lnde du sud. 

Vous voyez, des textes commentes indifferemment par des theologiens 
du Cachemire ou par ceux du s(aigu)aivasiddhanta. Parfois ils tirent le texte 
vers leur propre doctrine, les monistes interpretent les choses dans un sens 
monistes, et les dualistes dans un sens dualiste, c'est un peu le jeu. Un bon 
exemple de cette padati est I'ouvrage de Mme Helene Brunner-Lachaux. Cet 
ouvrage en 4 volumes, Mme Brunner a eu la surprie de constater que un 
passage se retrouvait dans I'Agnipurana : on a la un bon temoignage de la 
circulation des idees, mais aussi que pose I'origine des textes. On pensait que 
I'auteur du sambhus. etait un auteur shivaite (saivasiddhanta) du sud ; Alexis 
Sanderson* s'est apergu que le tome IV (= les installations d'images et de 
linga) se retrouve texto dans I'Agnipurana : or les distinctions entre un 
shivaisme puranique et un autre shivaisme non-puranique ne sont pas 
pertinent. De plus, elle I'appelait « le vieux maitre », pensant que c'etait le 
maitre de Aghorasiva etc. Elle parle du « vieux maitre », mais en meme temps 
on a retrouve au centre de I'lnde une inscription sur des lignees pasupatta : 
soma est souvent un nom de kapalika plus que de pasupatta. On a retrouve 
dans le entre de I'inde une lignee de maitre ouu apparait le nom de 
Somasambhu ; done pasupatta ou saivasiddhantin? II est en gros du Xie siecle. 
Serait-ce un pasupatta d'une doctrine qui ne serait plus celle des 
pasupatthasutra? Ce qui est dommage, c'est que N.R. Bhatt lui avait parle de 
cela, elle n'a pas voulu en tenir compte et a continue de parler de « vieux 
maitre ». 

Repassons au saivasiddhanta lui-meme et a la doctrine. Ce courant 
religieux a developpe une doctrine, qui d'abore repose sur I'existence de trois 
categories : pati (le maitre), pasu (le betail) et pal_s(aigu)a, « le lien ». Done 
trois categories. Deuxiemement, une vision de I'univers et de sa creation 
developpe a partir des classifications du samkhya, et enfin sur la distincton de 
trois etats de Shiva, ce dernier etant considere comme I'origine et la fin de 
toute chose, et s'inscrivant selon les cas dans une perspective dualiste ou 
moniste. Reprenons les trois categories : elles ont visiblement ete developpees 
a partir de la doctrine pasupatta. La premiere categories, pati, comprend non 
seulement Shiva, mais aussi tout un ensemble d'etres, qui sont ses delegues 
dans ses differentes activites (creation, grace, etc). Et on y rattache aussi les 
ames delivrees ; la deuxieme categorie, celle de pasu, est cette fois celle des 
ames individuelles, reparties en differentes categories, ceci en fonction de leur 
position sur la voie de la liberation. La troisieme categorie, le pasa ou « lien », 
recouvre toutes les entraves que rencontre Tame sur la voie de cette 
liberation. On distingue plusieurs choses, generalement on distingue la 



souillure (mala), qui est attachee sans commencement a I'ame individuelle 
(c'est inne) ; les actes (karman), qui sont sans commencement et sans fin, 
c'est une seconde categorie de liens, puisqu'un acte entraine un autre acte ; la 
troisieme souillure est la maya, soit la matiere premiere du monde impur. Vous 
avez egalement dans cette categorie la « puissance d'obstruction » ou 
roddhasakti, puissance par laquelle Shiva place les ames dans les liens pour les 
liberer ensuite (par la grace, bien sur). Parmi cette categorie de liens ou pasa, 
on a la maya superieure ou mahamaya, alias bindhu, qui cette fois est la 
metiere premiere des mondes purs et des corps, des delegues de Shiva : Shiva 
n'agit pas seul cf les domaines purs et impurs dans les trois tattva sur la feuille. 

Mors, je vais vous parler de ce systeme des essences ou tattva, soit le 
fait d'etre ceci, tat-tva, est developpe a partir de celui enonce dans le 
samkhya, le processus d'emprunt ayant demarre chez les pasupata. Les 
essences sont au nombre de 36 elles vont de la plus subtil a la plus grossiere. 
On a parfois des nombres differents, car deux ou trois notions sont englobes 
dans un meme tattva. Le systeme pasupatta etait plus simple : on avait les 25 
tattva du samhya (les vishnouites faisaient la meme chose), on ajoutait un 26e 
ui etait Shiva dans ces systemes, done au-dessus de prakrti et purusa, on avait 
le seigneur supreme. Vous onnaissez le processus : I'essence la plus subtile au 
sommet, le sivatattva, I'equivalent sectaire du brahman, et tout de suite au- 
dessous de lui le saktitattva ou sakti, la puissance de Shiva, qui revet de 
mulriples aspects dus a sa fonction agissante. C'est la paredre de Shiva, leur 
caractere complementaire est mis en parallele par le couple que constitue le 
linga, et son piedestal qui est la sakti, alias Parvati. 

Au bas de I'echelle on a les enq dernieres essences, qui corrspondent aux 
cin elements materiels : eau, etc. Ces cinq elements sont les esssences des 
corps, par opposition a celle des ames qui occuprent une bonne partie de la 
zone intermediate de I'echelle, et la partie superieure uand elles sont liberees. 
Le processus, on I'a vu a plusieurs reprises, a la veille d'une creation Shiva est 
en repos, immobile, en equilibre, et la creation est provoquee par Shiva lui- 
meme. On a differentes theories : Shiva lui-meme met en mouvement ce 
tattvashiva, et fait emaner de lui tout d'abord sa pusisance, puis les differentes 
essences, jusqu'aux plus grossieres, en passant par celles qui vont constituer 
les ames ou pasu. L'emanaton de I'ensemble des essences va permettre la 
creation d'un univers materiel, dans lequel vont apparaitre toute la creation : 
les hommes, et egalement Shiva, qui va se manifester sosu forme visible, sous 
forme directement intelligible a ses hommes : ce sont ses muLrti. 

Le processus de destruction est un processus inverse, c'est une resoption 
progressive des tattva, en partant des plus grossiers pour aller aux plus subtils, 
de fagon a ce qu'en definitive tout se resorbe dans le Shiva immobile et sans 
forme. Cette destruction est en fait une dissolution, une layaL ou pralaya ; la 
encore il ne s'agit pas d'un terme shivaite, mais un terme qui permet des jeux 
de mots avec le terme Inga, qui est considere comme le lieu de la dissolution 
(c'est la racine LI-) vous connaissez les jeux de mots : on dit que Tether c'est le 
linga, et que la terre est son pidestal, il est appele refuge de tous les etres, a 
cause de la dissolution qui se fait en lui qu'on I'appelle « linga », on joue sur la 
racine LI et et le mot linga. 

Ce double processus concerne aussi bien le cosmos que I'ame 
individuelle. Pour cette derniere, la liberation n'est autre que I'aboutissement 
d'une resoption individuelle, dans laquelle cette ame se debarrasse 
progressivement des essences, pour aboutir fnialement a se fondre, ou a 
s'egaler, selon les ecoles, a Shiva. Dans tout cela, vous voyez que cette 



liberation, en fait, correspond a un deliement progressif, ou a une evacuation 
progressive des souillures. C'est une liberation qui ne se fait pas en un seul 
stade, elle peut se faire a I'interieur d'une meme vie humaine, mais elle peut 
aussi se faire a travers plusieurs vies humaines. Bien sur, dans ce domaine 
comme pour les autres doctrines, le shivaisme s'appuie sur la theorie du 
karman, soit d'un capital d'actes, en un sens toujours mauvais, et c'est la 
liberaton progressive de ce capital qui va conduire a la liberation proprement 
dite. Mais vous voyez qu'au passage, puisque cette echelle des tattva, vous 
avez differnets domaines, notamment avec les differents maya : une fois qu'on 
se delie des tattva, on progresse et on arrive au domaine pur, et a Shiva. Shiva 
lui-meme est congu comme ayant une triple nature, supreme (para), ilest 
I'absolu, dans lequel tout est resorbe, on le dit non(manifeste et non-developpe 
(avyakta), plus souvent on parle de lui comme sans partie ou niskala. Le 
second statde, c'est celui ou le dieu descend sur terre, et se manifeste de 
fagon materielle et visible, il st alors developpe (vyakta), ou avec toutes ses 
partie s(sakala) ou manifeste (murta). Vous connaissez le stade intermediaire, 
quand il passe de I'etat supreme (avyakta) a I'etat manifeste (vyakta), qui est 
cet etat intermediaire ou il est developpe et non developpe (vyaktaLvyaka) ou 
sakalaniskala, avec et sans partie. On avait dit que ce n'etait pas exactement 
une trinite, ce qui aurait suppose que les trois natures coexistaient, en realite 
la troisieme n'exisait pa, il y a deux nture : on donne le nom de shiva a I'etat 
absolu, de mahesvara pour I'etat sakala, et sadaLsiva pour I'etat intermediaire. 
C'est mahesvara / mahesa qu'il se manifeste en muLrti, pour accorder sa grace 
aux etres crees. Ce n'est pas un avatar, mais s'il est manifeste, c'est pour 
aider. Ce sont des statues de bronze la plupart du temps. 

Autour de cette notion de manifestation ou muLrti, ce saivasiddhanta a 
developpe un systeme sur la mythologie de Shiva : elle est fondee sur des 
rectes epiques ou puranique. Ici, ces murti de Shiva ne s'integrent pas dans un 
continuum temporel cosmique comme e'etait le cas pour les avatars de 
Vishnou. On les organise plutot en categories, on parle de manifestations 
bienfaisantes, par lesquelles Shiva dispense sa grace, quand il remet son 
disque a Vishnou par exemple, ou bien ses manfestations de destruction, on en 
verra, et le regroupement de manifestations en cycles est pratique quand on 
essaie d'organiser la mythologie de shiva, mais cela reste artificiel, car les 
sources sont tres heterogenes. On a vu le cas de Bhairava qui etait tres 
pregnante, on va retrouver cette forme dans les courants cachemiriens. Pur le 
reste, la plus ancienne murti atteste, est celle uni dans un meme corps avec 
parvati, ardhanisvara*, decrite au llle siecle dans un texte syriaque, du a 
bardezac. cf Dalqvist et megatshene. 

Une autre definition de Shiva decoule directement de son role de dieu 
supreme, et dans le contexte general de 'Ihindouisme, ce role implique 
necessairement que Shiva accomplisse les trois activites qui sont 
generalement distributes entre Brahma, Vishnou et Shiva lui-meme. Ici les 
trois activites de creation, maintien et destruction sont celles de Shiva, mais on 
a raffine sur ces bases, et les theologiens shivaites (on n'arrive pas a dater, 
vers le Xe siecle disons) snot passer a I'idee d'une quintuple activites du dieu, 
ajoutant aux trois activites precedentes, deux nouvelles formes, qui sont tre_s 
directement liees a la theorie de la delivrance : c'est I'obstruction, par laquelle 
Shiva prepare les ames a la liberation. II les a volontairement mis dans les liens 
pour mimeux les delivrer. Et la cinquieme est la grace, par laquelle il accorde la 
liberation a ses fideles. Done creation, maintien, destruction, obsuration et 
grace. Ca donne cinq tetes de Shiva, etc. On va parler de la danse tout a 



I'heure : a partir de la on va tout rapporter a cinq. 

D'autre part, je vous ai parle de monisme et de dualisme. La tradition 
sanskrite du saivasiddhanta considere que Shiva est la matiere premiere d'ou 
sort la creation sont deux realites differentes : 'est une forme de duaisme. II 
n'uy a pas que I'union de Tame avec Shiva, il y a aussi la presence de la 
matiere a cote de Shiva. Ce saivasiddhanta d'expressio sanskrite considere 
aussi que Shiva est I'absou et I'ame supreme, done si vous voulez une sorte de 
combinaison du brahman et du paraLtma de la tradition brahmaique - et que 
ce Shiva est foncierement different des ames individieullles, meme quand ces 
ames sont liberees, elles ne sont pas Shiva. Cote tamoul par contre, le 
saivasiddhanta tamoul, tout en acceptant qu'il y a une difference (beda) entre 
Shiva et le monde, insiste cependant sur le caractere indissoluble de leur union 
(abeddha). Ce saivasiddhanta tamoul en vient a developper la theorie d'un 
monisme tempere, apelle beddhaLbeddha, soit difference et non difference, 
qui s'oppose aussi bien au dualisme dvaita des theologiens Sanskrit qu'au 
monisme shankarien de I'advaitavedanta. On est prohe de ramanuja et du 
visistavaita. 

Pour conclure sur ce shaivasidanta : e'est une doctrine qui englobe tous 
les domaines de la pensee, on va y retrouver une recomposition de la logique 
(lisez a ce sujet I'ouvrage de Usha Cola, epouse de Gerard Colas, qui travaille 
sur le shivaisme et sur un aLgama), on va y retrouver une cosmologie complete 
ou I'oeuf de brahma ou brahmanda* est occupe par le linga et son piedestal, 
soit Shiva et Parvati,et la description de I'unviers va reprendre en la shivaisant 
la tradition generale brahmanique. L'echelle des tattva recouvre tout le linga. 
De meme il y a un yoga shivaite, toute la doctrine du yoga qui est reprise, en 
adoptant le schema classique des yogasutra de patanjali. L'etudiant qui 
travaille sur le suksaLgama a por sujet le yooga dans le saivasddanta. 

Sur les pratiques des saivadiddanta, on est dans un contexte sectaire, 
tantrique ; il faut une initiation ou diksa, ceremonie dont il existe plusieurs 
degre, mais qui repond a une double fin : liberer le futur initie de sa conition de 
non-shivaite, qui se traduit en particulier par son appartenance a I'un des 
grands varna vedique ; dans un deuxieme temps cette initiation introduit 
I'adepte dans une societe organisee autour de Shiva, et dans laquelle 
theoriquement je dis bien, le rang social ne depend plus que de la hierarchie 
spirituelle, qui existe entre les differents niveaux d'initiation, entre les simples 
inities et ceux qui ont un degre superieur, puis les pretres, officiants 
qualiies,etc. II en resulte ainsi une recomposition du cadre social a I'interieur de 
la secte, qui finit par avoir ses brahmanes, que ne reconnait pas I'ortodoxie 
vedisante. Les futurs maitres ou acarya, qu'il s'agisse des officiants qualiies ou 
des enseignants, completent cette initiation par une consecration ou abhiseka, 
qui va les qualifier pour ette fonction. Concernant les marques shivaites, ce 
sont le port du rosaire (de Rudraksa, les graines de mirobolant), I'imposition de 
triples bandes de cendres sur le corps, et dans les memes miieux sont 
accomplis les operations du culte personnel, I'atmarthapuja, soit le culte pour 
soi, par rapport au paraLrthapuja, qui est le culte public. C'est la shivaisation 
du rituel personnel traditionnel chez les brahmanes smarta et autres groupes 
vedisants. J'insiste sur le saivasiddhanta car actuellement c'est un des seuls 
grands mouvements shivaite qui existe, dans le sud bien sur. 

Dans I'inde du sud et au Tamilnad, on a un grand reseau de temple 
vivante qui est de la periode Cola; le culte est assure ou dirige par des 
officiants qualifies, en nombre variable selon le sanctuaire, le culte est assure 
autour du linga dans la cella principal ; la forme icnonique de Shiva est reverse 



aux cellae des chapelle et au relief, et la statue de procession en bronze, 
journalieres ou solennel. Cet etat de fait semble voir succede a I'utilisation 
simultane d'un linga ou d'une image manifeste (somaskanda), et cela se 
constate surtout sur un certain nombr de monument d'epoque pallava (Vll-Vllle 
siecle), cette question etait non resolue : cette combinaison d'un symbole et 
d'une ilage manifeste dans la cella d'un temple, est-ce un premier ett de la 
doctrine saivasiddhanta, ou plus probablement un pratiue sectaire anterieure 
au saivasiddhanta? Finalement un tel dispositif, pour le moment a ma 
connaissance, ne se trouve que dans un seul mulagama, le rauravaLgama, et 
c'est une iamge en terre, done par definition ga se degrade, e'est perissalbe. 

En revanche on trouve ce type de combinaison au meme moment ou un 
peu avant au mararashtra, en andra pradesh et dans d'autres regions de la 
partie septentrionale du Deccan. Dans ce cas I'image manfieste est un buste 
de Shiva a trois visages, comme cela d'Elephanta, serein, terreible et feminin. 
D'aute part, cnocernant les mantra et les pratques du saivasiddhanta, un 
phenomene interessant : normalement le rituel agamique fait appel a des 
mantra typiquement shivaite, mais un certain nombre de textes semblent 
marques par la volonte de reinteroduire tout un corux de mantra vedique dans 
des ceremonies shivaites, c'est un phenomene bien connu en Inde, qui pousse 
a se rattacher autant que possible a I'ortodoxie la plus traditionnelle, soit 
I'ortodoxie vedique ou consideree comme telle. Cette societe des dharmasastra 
est tres presente ; vous retrouvez dans ces textes ds instructions pour les 
quatre varna, alors qu'en Inde du sud vous n'avez quasiment ps de kastriya, il 
y a surtut les brahmanes et les autres. La reference a la societe de 
dharmasatra est tres presente, on essaye de les reproduire : on a meme un rite 
pour I'eradication des sacrements vediques. 

Done une religion assez vivante, et organisee autour de ligues, de pretres 
tres actifs, qui se voient beaucoup entre eux. Maintenant, dans un petit temple 
quand vus trouvez un officiant, c'est quelqu'un qui a repris la fonction de son 
pere, que vous connaissez plus que lui en theologie shivaite, il ne fait que 
reproduire mecaniquement. 

5 mai 

On va passer a present au shivaisme du cachemire, pour lequel on ne 
fera qu'une inroduction car il a ete beaucoup etudie, c'est plus de I'ordre e la 
philo qu'autre chose. Vous avez une equipe utour de Lyne Pansat-Boudo, elle 
travaille sur Abhinavagupta, par le biais de I'esthetique, car au debut elle a une 
formation sur le theatre et la poetique, et a la faveur des postes on se trouve 
nommer en histoire religieuse. Elle travaille avec des equipes italiennes, et 
equipes anglaises sur le shivaisme. 

Ouvrage de David Dubois, etudiant de Paris III, these sur le shivaisme 
avec Frangois Chenet, these de philo, il est prof de philo dans le secondaire. 
Aussi Andre Padoux, qui approche de ses 90 ans cf petit livre sur le tantrisme. 
II y a Liliane Silburn, avec quelques critiques venant de Sanderson, car elle 
trahit les textes qu'elle traduit, car elle resserre ce que lui a enseigne son 
ma it re. 

On ne sait pas sous quelle forme le shivaisme s'est d'abord manifeste au 
Cachemire, mais on peut pense que la premiere doctrine oganisee qu'ait connu 
ce pays soit celle des Pasupata. Le Cachemire est une des origines possbles du 
canon shivaite, et sachez aussi que ce shivaisme du Cachmire est loin d'etre 
homogene. On y distingue plusieurs systeems, qui malgre tout son apparentes. 
II y a differents courants, le courant du trika, dont on parlera ici, et le kaula, 



qu'il sera plus simple de presenter ans le contexte du tantrisme. 

Ces deux mouvements ont de nombreux points communs, dont la 
premiere place acordee a Shiva Bhairava, ce qui est un argument pour 
rattacher ces courants au courant kapalika. Et, de plus, on considere par 
certains otes que le trika est a I'origine une des quatre branches traditionnelles 
du systeme kaula. 

Quoi qu'il en soit, cette region est le cadre, au Ixe siecle, d'une reforme 
du shivaisme, qui aboutit a ce que Ton appelle « trika ». La doctrine se 
manifestant par une serie de triades, dont celle que constitue Shiva, Shakti et 
An(rond)u, terme qui signifie « atome », et qui signifie egalement « ame ». Les 
reformateurs, done, dont le premier est Vasugupta, se fodent sur un important 
corpus, un corpus qui reunit les 28 aLgama du saivasiddhanta a 64 autres 
traites reveles. Done ga fait un important corpus : d'un cote les 28 agama 
fondamentaux, et d'un autre cotes 64 autres textes reveles egalement. 

Ces reformateurs se presentent comme les restaurateurs du veritable 
advaita, affirmant que les 28 aLgama selon les cas sont dvaita ou melangent 
les deux, done dvaita et advaita, alors que les 64 autres tantra sont, eux, 
purement advaita : e'est un monisme. II faut egalement souligner que plusieurs 
tantra specifiques au Cachemire sont egalement diffuses en Inde du sud, 'est le 
cas par exemple du *svacanda. C'est un phenomene qui s'explique sans 
difficulty, quand on sait le role de certains theologiens cachemiri avec 
commentaire, etc. 

On doit a Vasugupta (ses dates, en gros, c'est 875-925, mais on est dans 
une fourchette. On lui doit deux ouvrages fondateurs, les s(aigu)ivasuLtra, 
constitues de 77 aphorismes ; ces suLtra lui auraient ete reveles par Shiva, et 
on lui doit un autre ouvrage, les spandakarika, qui resumeraient son 
enseignements : 'est I'ecole spanda. Parmi ces reformateurs, un autre auteur 
est important, Somananda, la on fixe ses dates entre 900 et 950. On lui doit un 
ouvrage appele S(aigu)ivadr(rond)s(rond)t(rond)i. Sur la base de I'oeuvre de 
ces deux auteurs vont se developper les deux grandes tendances philosophico- 
religieuses, qui vont marquer I'ecole du trika, et qui concernent le spanda et la 
pratyabhijn(tilde)a. 

Un mot sur ces deux ecoles : le spanda est la vibration du dieu dans son 
etat non-manifeste, vibration qui suscite les differences de I'univers. L'autre 
courant, la pratiabhyjn(tilde)a, c'est une reconaissance, ou encore recognition, 
grace a laquelle Tame connait une nouvelle fois qu'elle est Shiva, Shiva 
existant eternellement, il n'est pas possible de le connaitre, mais de le 
reconnaitre. 

quelques mots sur la doctrine : pour le trika, Shiva, sous son aspect 
supreme, est la realite ultime, il est a la fois conscience et acte. Le spanda 
designe finalement cette combinaison de la conscience et de I'acte. Cette 
realite supreme est totalement independante (svatantra), et il en resulte que le 
seigneur supreme et sa puissance sont dans un etat de parfaite dualite. Si on 
passe sur le plan des pnenomenes, le sujet individuel n'est en definitive pas 
different du seigneur, mais son impperfection fait que sa puissance est voilee 
par les liens, les iens de la maLyaL u du karman, etc. Ceci I'empeche de voir 
que son essence profonde est en fait le spanda. La liberation est done la 
reconnaissance de cet etat de fait. II s'agit en fait de supprimer toutes les 
limitations de la connaissance empirique. Vous allez comprendre plus 
facielement avec I'image classique : un morceau d cristal dont la purete est 
voilee par I'objet qui se rreflete en lui. L'illumination interne liee a la 
reconnaissance du spand rend au critstal toute sa purete, puisqu'il n'est plus 



dependant d'une source lumineuse extereure : voila en gros les bases. 

Sur ces bases se developpe une doctrine religieuse tres complete et tres 
intellectuelle, et un ourant de pensee qui va dominer desormais certans 
champs de la philosophie indienne, en particulier I'esthetique, ou I'oeuvre 
d'Abhinavagupta (975-1025), celebre commentateur des textes du trika ainsi 
que du Natyasastra, est vraiment inconsumable. Cet auteur a su sortir la 
reflexion sur I'etre et la connaissance d'un cadre sectaire. On peut egalement 
citer a propos du trika le nom de so discipliene : ks(rond)emaral_ja (100a- 
1050), auteur d'un commentaire des Shivasutra (entre autres). Ca pourrait 
nous prendre longtemps : on a ces courants, on a ces doctrines. C'est un 
shivaisme qui apparait au carrefour de plusieurs courants de pensee, il a pu 
etre marque par le bouddhisme - a moins que ce ne soit I'inverse. La persone 
attaquee est Sanderson, il est soutenu par ses eleves. Ce sont des religions qi 
se cotoient, dans un miileu ascetique, done les irdees circulent, et elles 
peuvent naitre a deux endroits proches. 

Ce shivaisme reprend les modes classificatoires du saivasiddhanta, avec 
les 36 tattva, en les modifiant quelque peu. II renouvelle I'expression 
theologique, qui se voit en particulier dans I'emploi de certains termes, et du 
nom de Bhairava. 

Dans la tradition puranique et du saivasiddhanta, Bhaivava est la manifestation 
qui intervient dans le conflit avec brahma, et dans le trika bhairava est le nom 
donne a la realite ultime, soti a Shiva, dans son aspect indifferencie, ou I est 
indissolublement lie a sa shakti. Par un developpement normal cette sakti 
regoit le nom de Bhairavi. On trouve une belle comparaison : Bhairava est 
identique a Bhairavi comme le feu est identique a son pouvoir de bruler. 
Cependant pour le salut des hommes Bhairavbi peut se distinguer du dieux 
pour I'interroger, et susciter ds reponses pour le bien des humains. Et Kemploi 
de ce terme bhairava donera a certains hymnes mystiques un violence qui 
rappellera la parente du trika et de la tradition tantrique excessive. 

quelques motssur les pratiques, es circonstances historiques ont fait que 
ce shivaisme, commes les autresmouvements hindous, a pratiquement disparu 
du Cachemire : c'est vrai sans petre vrai car il demeure quelques families 
brahmanes au Cachemre. L'aspect intellectuel de la doctrine, et le peu de 
place que la litterature du trika semble accprder aux pratiques religieuses 
publiques (notamment le culte dans les temples), il n'y a pratiqueent rien sur 
ces questions par rapport au saivasiddhanta, les textes restent sur un autre 
plan - ga lasse penser que ce shivaisme s'appuyait sur une double base 
sociale, d'une part des renongant, parfois reunins en communaute monastique, 
des yogin, pour qui la frequentation des champs de cremation et autres lieux 
du meme genre n'etait sans doute pas mental et mystiqye. Et vous aviez 
d'autre part des brahmanes dans le siecle, on sait que cette communaute etait 
puissance au Cachemire brahmanes qui pouvait trover dans la doctrie du trika 
un monisme plus orthodoxe, dans le contexte general d'un hidnouisme reforme 
par Shankara, que le dualisme qui etait propose par le Saivasiddhanta. 

NB : Abhinavagupta, est-ce un puritanisme laissant penser que les rites 
decrits sont purement mental et pas pratique, ou bien pratique? C'est a ces 
brahmanes renongant dans le siecles qu'etait reserves les intiations ou diksa et 
autres cultes decrits dans la litterature. On a des textes egalement du 
saivasiddhanta qui sont bien connus dans la tradition manuscrite du 
Cachemire, mais ce sont essetiellement les textes du saivasiddhanta qui 
consacrent I'essentiel de leur renseignement a des cultes prives. Et qui 
n'accordent pas non plus de place a I'organisation des cultes publiques. Done 



on a vraiment quelque chose qui est en dehors du culte publique dans les 
temples, et en dehor du culte prive, et on aime penser que c'etait pratique 
mentalement : Dubois a I'air de penser le contraire. 

On trouve a I'epoque moderne un echo de cette philosophie cachemiri en 
la personne du svami Lakshman Jo. (Jo, Ji = Sri), 'etait le dernier maitre vivant 
de la tradition oral du shivaisme tantrique du Cachemire. Vous avez des 
ouvrages, notamment Le secret supreme, traduit de I'anglais par Jacques 
Gontier, paru en 1990, expose de la pensee de ce svami. C'est lui qui a ete le 
maitre de Sanderson. Silburn a du passer « entre ses mains ». 

Vola pour une presentation rapide du shivaisme du Cachemire. 

On va passer a un autre groupe de shivaiste qui exstent actueollement : 
j'ai recupere ga a Badami, : e sont les vil_ras(aigu)aiva. lis portent un bijou, das 
lequel vous avez u linga portatif. 

lis peuvent etre considere comme un groupe relgieus (sete) et social 
(caste), fonde au Karnataka au 12e siecle, dans un contexte d'oppositio a la 
preponderance des kalamuka, mais ses adeptes le pretendant beaucoup plus 
anciens. Socialement c'est un groupe qui se definit par I'opposition aux 
brahmanes. Dans le dmaien religieux il est marque par un grande importance 
du linga, aux pratiques personnelles : ainsi on appelle ette caste les lingin ou 
lingayat. D'autre part il est marque par la place toute particuliere faite a 
vrsabha, « le taureau », dont le fondateru du mouvement est considere comme 
une reincarnation. 

Voyons I'origine. C'est un reformaeur selon les vil_ras(aigu)aiva, mais on 
pense qe c'est plutot le fondateur : Basava, c'est la forme kanada de 
vr(rond)s(aigu)aba. C'est un personnage qui a vecu de 1130 a 1168, il etait un 
ministre du roi de Kalyana, done dynastie des Calukya posterieurs, et selon la 
tradition Basavaa fonde un pavilion de I'experience directe de shiva 
(s(aigu)ivaanubhavamandapa), dans lequel il reunissait des fideles shivaites de 
toute classe, pour leur precher une religion marquee par le developpement 
d'un cult personnel, le port d'un linga, aussi le remplacement des macerations 
et autres rites par I'accomplissement de devoirs moraux personnels. 

Autre point important, cette religion s'exprimait surtout en vernaculaire, 
Shiva etait celebre dans des poemes chantes ou bacana. D'autres part on dit 
aussi que Basava aurait aboli le systeme des castes, et manifeste une forte 
opposition aux brahmnes. Voila done pour ce fondateur ou ce reformateur, 
mais plutot ce fondateur. 

A sa mort I'ensemble de ces patiques vont etre systematise en doctrine, 
cette secte va connaitre un grand succes regional au Karnataka et au 
Maharastra. Elle va recevoir I'appui des monarques de Vijayanagar, soit 
I'acutlele Hampi, meme si les rois de Vijayanagar ont dans I'ensemble plus 
favorise le vishnouisme que le shivaisme ; ensuite ils vont se rassembler en un 
groupe social struture, et curieusement hierarchise, et ces virasaiva vont 
constituer jusqu'a nos jours un groupe puissant, et ceci meme si leur rapport 
avec les autres groupes sectaires qu'avec le reste du corps social sont des 
rapports souvent conflictuels. En fait, on peut un peu resumr les choses en 
disant que ces virasaiva se considerent comme I'egal des meilleurs et des plus 
purs, mais que cett pretention n'est generalement pas admise pr les autres 
groupes sociaux ou religieux. 

Quelques mots de leur doctrine : c'est une doctrine qui n'a pas vraiment 
innove, qui doit beaucoup aux autres mouvements contemporains. 'est une 
doctrine qui est developpee a partir des idees kalamukha, done elle s'est 



developpee a partir de ces ide'es kalamyukha, elle repose sur un moisme 
amenagee, la encore tres proche de ce que prechait chez les vishnouites 
Ramanuja (le visistadvaita), mais plus original, I'idee que la liberation implique 
un itineraire en 6 etapes ou sthala : dans la premiere etape, le devot se confie 
totalement a dieu, 'est done un bhakta, qui va honorer le Inga, mener une vie 
morale, et qui est convaincu que Shiva est distinct de Tame. L'idee ici sous- 
jacente est que la devtion de I'ame individuelle pour Shiva n'est possible que si 
les deux sont des entites differentes. 

Second stade, le mahesvara sthala, I'ame a ete purifie par la devotion, a 
triomphe des passions : une conduite de vie plus stricte, mais sans exces dans 
I'ascese. Le trosieme stade, e'est la grace divine prasaLdasthala, on va 
eprouver cette grace en etant pur de tout desir de recompense, et done en 
etant libere de tout enchainement du aux actes. A ce troisieme stade on 
considere que la divinite est en vue. 

Quatrieme stade, on progresse, il s'appelle pranaLlingasthala, e'est un 
stade marque par un processus yogique d'identificaton du souffle vital 
individuel (le prana) et du linga. Le cinquieme stade, on trouve son refuge en 
Shiva, le saranasthala, et le 6e est celui de I'unite, I'aiykyasthala. Ce stade 
n'est ni I'identite totale avec dieu, ni non plus la suression de totue experience 
individuelle, e'esst une experience de dieu. Et I'etat obtenu est defini un peu 
comme un nirvana, ou un kaivaya, soit un isolement. Sachez qu'il y a chez les 
Virasaiva pas des elements mais des groupes tantiques. lis sont assez 
puissants : I'originalite des virasaiva reside plus dans la mise en pratique de 
leur doctrine, tout d'abord la devotion enves Shiva considere comme realite 
supreme se manifeste par le port de ce petit linga, qi est remis au moment de 
I'initation (done ce n'est pas linga que Ton achete omme je I'ai fait ans une 
boutique) ouf! (car I'alarme incendie s'arrete). Ce faisant I'adepte devient lui- 
meme un linga mobile, d'o le nom de jangama « qui se deplace », qi est 
souvent donne au renongant virasaiva. De plus, le corps de I'adepte devient le 
temple de ce linga, ce qui rend inutile le rituel du temple, auquel on refuse 
souvvent toute valeur. 

Gtout cela sn'empeche pas le developpement de temples virasaiva, 
caracterise par I'importance du Taueau, mais les rituels ublics sont faculatifs. 
Souvent on voit qu'il 's'agit d'un conservatisme, d'un respect des oyances. 
Ainsi ces virasaiva refusent le culte des iages, negligent les regies de purete, et 
que de I'autre cote ils mettent un point d'honneur a proner vegetarisme, non- 
violence et la moralite dans la vie privee. Finalement on s'apergoit que cette 
opposition aux brahmanes, qui au depart etait ce sur quoi s'est fonde cette 
secte, s'est mue en une volonte tres nette de se rapprocher le plus possible, et 
meme de depasser I'ideal brahmanique de la societe hinduoe la plus 
orthodoxe. ils tentent d'egaler les brahmanes et se croent superieurs. 
Actuellement e'est le mouvement shivaite le mieux organise (plus que le 
sivasiddhanta du sud), ils reuissent des adoptes de milieux economiques tres 
divers maiss tressolidaires, et is sont lies par ce qui les oppose aux autrs. Ils 
ont bin introduits dans les spheres dirigeantes, ainsi e'est une force politiue 
importante toujours prompte a se manifested Mais ga ne doit pas dissimuler le 
caactere regionnal de ce mouvement, qui est limite au Karnataka, et a des 
groupes de langue kanada dans les etats voisins (maharastra et Andrha 
pradesh). Ce groupe socio-religieux se definit sur le plan linguistiue comme un 
ensemble typiquement kanada. Mme Filiozat, I'epouse de Pierre-Sylbain, est du 
Karnataka (epigraphie kanada de Hampi), qui est une virasaiva. 

On va terminer sur le shivaisme par un dernier groupe : les nateyogin. Ici 



une secte, encore, shivaite, apparue vers le Xe siecle, dans le nord-est d I'lnde, 
au Bengale et Assam. Aussi au Nepal et au Tibet : ce sont des adeptes d'une 
pratique rigoureuse du yoga : ces natayogin se rencontren de nos jours sous le 
nom de kampathayogin, ce qui signifie « des yogins au lobe d'oreille fendu ». 

Une partie de la secte a ete absorbee par des gropes vishnouites. Ce 
mouvement apparait au Xe secle, son origine est mal connue. On a rappoche 
les ratiques de cette secte de celle des siddha, qui sont des ascetes qui 
pratiquent de I'alchimie, et les techniques rasaLyana, et la medecine siddha. 
Ces natayogin sont avant tut les partisans d'un yoga tres physique, qui fait 
appel a toutes les possibiltes du corps. C'est eux qui ont invente le athayoga. 
On peut souligner a ce sujet, vous vouez souvenz de Madhava, auteur du XlVe 
siecle, auteur du sarva..., compilation ou il regardait tous les systemes 
(notamment les pasupatasutra), Madhava, lui, estimait que I'alchimie etait une 
branche du atayoga, dans la mesure ou les deux doctrines visent a purifier le 
corps, et a conduire le pratiquant a un etat psychosomatique condusant a la 
delivrance. On a pense egalement que ces naths auraient subi influence du 
bouddhisme esoterique des regions himalayenne, et I'un de de ces naths est 
d'ailleurs appele Vajrasattva, assimile a Shiva et Bouddha en meeme temps. 
Une composante kapalika ascetique se retrouve dans ces nathayogin : la 
spevialiste est Veronique Bouilllier, chercheuse du CNRS : ascetes et roi, 1990 ; 
2008, autre ouvrage, itinerance et vie monastique : les ascetes naths yogins 
en Inde cntemporaines, edition des sciences de I'homme. 

lis ont une doctrine difficile a definir, un theisme bien tempere : corps 
humain comme cosmos a deux aspect, I'aspect shivait' ui domine au-dessus du 
nombrl,qui est le domaine de la paix parfaite, et au -dessosu du nombril domoe 
la sakti, domaine de I'activite et de la moification contienuelle. II faut faire en 
sorte que cette sakti soit totalement absorbee dans la nature de Shiva, pour 
permettre a I'individu d'obtenir la paix parfaite. C'est la le but de la secte et 
des pratiques yogiques qu'elle pratique. 

Quelques mots sur le grand personnage des naths, I s'appelle Gorath 
Nath, parfos aussi goraksanath, ne au debut du Xlle siecle, et il passe pour la 
premiere figure litteraire de ces nathyogin, c'est le maitre historique le plus 
celebre de la secte. II est I'auteur d'un poeme en 172 vers, et a reuni autour de 
lui une communaute de yogin de pratiques scandaleuses aux yeux des hindous 
orthodoxes. Cette ommunaute etait constitute en societe secrete, I'nititoin 
etait arquee par la fente des oreilles, et les yogins de la secte ne se 
contentaient pas de pousser a I'extreme toutes les pratiques de nathayoga, ces 
yogin transgressaient les regies orthodoxes de la vie sociale : taboo 
alimentaire (ils consommaient de la viande de boeuyf), sexuelle (ils 
pratiquaient I'homosexualite), la necrophilie, la magie noire, etc. Done aux 
yeux des orthodoxes tout cela est repugnant. Pour gorath nath ces pratiques 
se transcendent et mennt a la delivrance. Idem pour les kapalika, les aghori, et 
on I reverra pour le tantrisme. Toutes ces pratiques etaient de la reprobation 
generale, ce qui arrive toujours a ce genre de sectes. Pas fondateur, mais 
premiers ouvrages litteraires. Voila pour le sshivaisme. 

12 mai 

deest une demi-heure. 

Le shaktisme est difficile a dater, mais on a une inscription de 424, 
epoque Gupta. La premiere figure feminine individualisee dns la mythologie, 
c'est Durga, le premier texte, c'est le deviLmahatmya, si on excepte Sarasvati, 



recit qu'on attribue au Vie siecle. (mais these d'une japonaise sur 
Vindhyavasini). Elle pense que le devimahatmya serait du Vllle siecle : elle a dit 
cela a Edimbourg. C'est I'ouvrage fondateur du shaktisme, mais au debut de 
I'ere chretienne on a des temoignages archeologique de culte de Durga qui tue 
le buffle, ce sont des terres cuites, a Mathura. Du point de vue de la theologie 
et des pratiques, le shaktisme s'appuie sur la tradition shivaite, et suppose que 
le systeme pasupata soit bien en place. Enfin, autre composante importante 
mais intemporelle, cette religion populaire sur 1'evolution de laquelle nous 
n'avons aucun renseignement. 

Mais Jean Filiozat et Kausambi ont pu montrer I'existence ancienne d'un 
culte des meres qui, on le verra a propos du Devimahatmya, vont etre 
integrees au shaktisme. 

Revnons a la grande tradition, et au texte puranique fondateur : le 
devimahatmya, texte qui est le premier de cette importance a faire de la 
Deesse le prinipal defenseur du dharma - dharma qui a ete transgresse par 
plusieurs asuras, dont I'asura buffle (ahisaLsura), a la demande des dieux Devi 
va combattre cet asura pour son compte, chacun lui demandant son pouvoir en 
lui confiant son arme. C'est apres la destruction de I'asura buffi qu'elle devient 
Durgamahisasuramardini. Ce devimahatmya normaise un recit plus ancien, 
dont les premieres illustrations sont ces fameuses premieres statuetts en terre 
cuite. (sur la deesse : David Kinsley, Hindu Goddesses, Visions of the Divine 
Feminine in the Hindu Religious Tradition cf Coburna 

Ce texte appartient au Markandaya purana, mais il est souvent considere 
comme constituant un ouvrage independant. C'est un ouvrage en 13 chapitres, 
qui se presente comme un recit a tiroir, et qui combine trois recits 
mythologiques a une serie d'hymnes celebrant la Deesse. Celle-ci revet 
differents aspects dans cet ouvrage, si dans certains recits il s'agit bien 
clairement de Durga, dans d'autres la definition est beaucoup moins precise, 
ou plus exactement cette definition est beaucoup plus large. 

Le premier des trois recits mythologiques, est I'histoire de Madhu et 
Kaitabha, qui sont deux asuras qui attaquent Brahma au moment de sa 
naissance et qui, dans la tradition classique (= MB) sont combattus par Vishnou 
lui-meme, a la suite de quoi celui-ci regoit le nom de « tueur de Madhu » 
(Madhunis(rond)uLdana). 

Dans le devimahatmya, Vishnou apparait comme un agent de la Deesse, 
c'est elle qui reveille pour lui faire constater la presence des asuras, elle qui les 
combat, qui les trompe, en tant que mahaLmaLyaL, afin de faciliter la victoire 
de Vishnou. 

Le second recit mythologique est celui bien connu, abondamment 
illustre, de I'asura-buffle. On part de ces premieres statuettes, puis il y a 
differentes etapes et differents types, une chronologie est proposee : lisez 
I'article de Charlotte Schmiddt sur internet. 

Le troisieme recit est egalement celui d'un mythe propre a la Deesse, il 
s'agit cette fois de son combat contre deux asura, dont le nom est Sumba et 
Nisumba, qui ont usurpe le pouvoir des trente, soit de I'ensemble des dieux. La 
Deesse va se multiplier pour les combattre, avant de rtrouver son aspect uniue 
au moment de la mise a mort. 

On va voir la nature de cette Deesse a travers le Deivmahatya : voici la 
traducton de Varenne et de Coburn. Dans ce texte la Deesse a les trois 
fonctions du dieu majeur, mais s'en ajoute une quatrieme, qui est celle de 
supporter le monde en periode d'inaction (1, 7-76). La Deesse cree I'univers et 
le maintient, la connaissance emane d'elle, elle plonge dans I'erreur ses 



devots, mais la simple foi en elle suffit a conduie a la delivrance (8, 1- 
suivants). Cette deesse est aussi la prakr(rond)ti, c'est-a-dire qu'elle est a 
I'origine de tout non seulement comme actrice, soit comme creatrice, mais 
aussi comme materiau primordial de I'univers (cf samkhya). Ce qui se 
manifeste aussi qu'elle se manifeste parce qu'elle est gunatraya, soit qu'elle 
est les trois qualites (sattva, rajas, tamas), qui sont les attriuts de I'unviers et 
des etres, qui sont les attributs de la prakrti. Cette Deesse est aussi eternelle 
(nityaL), elle est I'univers et en meme temps elle s'y incarne, pour faire le 
travail des dieux. Cette Deesse est aussi I'ncitatrice, soit Savitri, terme derive 
de Savitar, le Soleil-incitateur dans le Veda Ca insiste sur le role moteur de la 
Deesse. Enfin Savitri est une heroisne du MB, c'est I'epouse parfaite qui suit 
son epoux aux enfers, une sorte de pendant d'Eurycide. 

Elle est aussi I'energie universelle, sakti, en qui tout existe partout, il 
s'agit de I'etre (sat) ou du neant (asat). elle est aussi celle qui conduit les dieux 
poru creer, detruire et conserver le monde, et elle est la cause premiere et le 
support de I'univers, mais elle ne peut etre connu ni par Vishnou ni par Shiva 
(4, 8). Dans I'entourage de cette Deesse, il y a les Mres ou Matrika, qui sont les 
shakti des dieux, et parmi lesquelles il y a aussi la propre shakti de la Deesse 
(8, 14, 25). D'autre part cette Deesse est aussi le Verbe, et elle est dedfinie 
comme etant les trois grandes invocations rituelles que sont svara, svada et 
vas(aigu)atkara. La syllabe vasat est emise, prononcee, lorsque Ton fait des 
oblations dans le feu. Vous prnoncez un mantra, et vous terminez par cette 
syllabe, cette invocaton « vasat ». Svada est le nom du sacrifice au Peres / 
Manes, puis ga devient un exclamation qui accompagne une offrande, done le 
mantra se finit par « svada ». La derniere, c'est svara, qui est plus riche (su- 
ahar), c'est un salut, une exclamation pour saluer les dieux au moment du 
sacrifice : Svaha est personiffie comme la compagne ou I'amoureuse d'Agni. On 
a un mythe explicatif : c'est I'une des fille de Daksha (qui en a 50), elle est 
amoureuse d'Agni, qui aime les femmes des Sept Rishi, done SvaLha va 
prendre I'aspect d'une de ces femmes : elle recupere ainsi la semence d'Agni, 
la palce dans un recipient, elle repeet cette operation cinq autres fois, et il en 
nait Skanda, qui sera fils d'Agni a six visages, et il ordonne que Ton invoque sa 
mere a chaqe fois que I'onfait une oblation a son pere. 

En tant que Verbe, la Deesse est aks(rond)ara, c'est-a-dire le son 
exprime, articule, ou articulable, et en meme temps la syllabe aks(rond)ara 
imperissable et indecomposable (cf I, 72-73), et elle est aussi ineffable. Elle est 
aussi mahayaLa, et a ce titre elle st la cause de la transigration, et en meme 
temps la science supreme qui conduit a la liberation. On en vient a la definir 
comme la seigneur de tous les seigneures, ou la Souveraine du Seigneur de 
I'univers -traduction delLsvri : sarva-iLs(aigu)vaLra-iLs(aigu)vaLriL. (I, 47). 

En tant que MahaLmaLyaL, elle est celle qui possede une grande maya, 
et celle qui est une grande maya : elle est ce qui provoque I'illusion, en 
d'autres termes la magie, qui est un instrumnt des dieux comme des asura, et 
on constate aussi dans ce texte que la Deesse participe a cette double nature, 
puisqu'elle est mahadeviL et mahaLsuriL (I, 77). Cette illusion est celle qu'elle 
emploie pour egarer sur un plan indiviuel les etres, et d'autre part c'est 
I'illusion sur le plan cosmique, puisque le monde n'est qu'illusion. Elle egard les 
etres, les dieux, avec cette possibility de depassercet egarement et de se 
liberer, et en meee temps on retrouve cette idee que le monde n'est 
qu'illusion. 

D'autre part cette Deesse est yoganidraL, le sommeil du yoga, sommeil 
tant des etres individuels que le sommeil cosmique, dans lequel Vishnou est 



plonge entre deux creations (I, 54), et a ce titre elle regne sur ces periodes de 
sommeil cosmique, elle est la reine de la nuit cosmique, periode d'inacton pour 
les etres, et ce sous trois aspects, elle est kalaraLtriL, soit « la Nuit du Temps », 
soit la nuit de la Mort, la nuit de dissolution de I'univers a la fin d'un cycle. A ce 
titre la deesse est KaLliL, la Noire. D'autre part elle es tmaharatri, soit « la 
grande Nuit » ou « la Longue Nuit » dans laquelle est plonge le monde entre 
deux creations. Ensuite elle est moharatri, soit la nuit de la folie, la nuit dans 
laquelle sont plonges les etres lorsqu'ils sont egares par la maLyaL 

Elle represente tous les dieux qui pour le combat contre I'asura-buffle, 
contre mahisa, vont lui donner leurs armes (II, 19-31). la lance, c'Agni, etc. 
longue liste. Sous une forme cosmique, cette Deesse est capable de remplir 
I'univers de son corps, grace a ses mille brs (II, 36-39), son rire fait trembler 
I'univres, II 40-etc, III, 28-37, 8, 58 : et quand elle prononcehum, ses 
adversaires sont reduits en cendre. Elle est bienfaisante (I, 79), elle est sri, 
isvariet Gaudri, mais elle est aussi terrible et charmante (I, 80-81), elle est 
sulini porte trident, sundari, parama, paramesvari, elle s'adapte aux humains 
en IV, 6, et elle est Sri et alakshmi chez les mechants. D'autre part c'est une 
Deesse compatissante, meme vis-a-vis de ses ennemis, qui par le contact avec 
ses ennemis atteignent les mondes superieurs. 

Elle a done des noms et des formes diverses, elle est ShivaL, Ambika, etc, 
elle porte le nom d'un clan vediue, ce qui la sanskritise. A la lecture de ces 
epithetes on ne peut plus dire que celle-ci est la simple vierge guerriere qui 
repond a I'appel des dieux : c'est plutot celle qui est a I'origine de tout, et la 
seule responsable de la Creation, du Maintien et de la Destruction du monde, 
comme du bien-etre et de la liberation de tous les etres, done ce sont les 
humains, les dieux, les asuras, qu'elle ne combat que pour manifester sa 
grace. Desormais, sous des noms et des formes les plus diverses, ce sera 
toujours elle qu'invoqueront les shaktas, et ceux qui cherchent un complement 
ou un substitut a la devotion qu'ils adressent a Shiva ou Vishnou. Au debut 
associee a des images vishnouites, mais ensuite dans un contexte shivaite : cf 
Charlote Schmid. 

Voila pour Durga. On va maintenant rappeler ce que je vous ai dit pour 
Sat?, soit les avatars de I'epouse fidele. Ici on a un remarquable exemple de la 
Deesse epouse fidele et soumise a la deesse ma?tresse de I'univers, c'est la 
suite ui a ete donne a I'episode celebre autour duquel Shiva a detruit le 
sacrifice qu'organisait son beau-pere Daksha. Daksha qui a d nombreux 
enfants, a une fille, Gaur?-Uma-Sat?, la Parfaite, est donnee a Shiva. Daksha 
organise un sacrifice auquel il n'invite pas Shiva. Celui-ci suscite un $etre 
terrible, Virabhadra, qui detruit le feu du sacrifice et qui tue Daksha. A la suite 
de cela, par amour conjugal, Sat? se tue en se precipitant dans le feu du 
sacifice organise par son pere. On trouve ce recit avec des variantes dans le 
MB, dans pluseurs purana, et on le complete en disant que Shiva, ecrase par le 
chagrin, se refugie ensuite sur le Kilasa, ou il enseigne sous la forme e 
dakshinamuLrti. Mais selon des textes se rattachant a la tradition tantrique, la 
fin de I'histoire est differente : apres la mort de sa femme Shiva se rend au 
champ de cremation, y recupere le cadavr et danse avec ce corps sur les 
epaules. La la danse de Shiva est celle de la mort, et les deiux cragnent qu'elle 
debouche sur la destruction de I'univers. II charge alors Vishnou d'aliminer le 
corps de Sat?, dont les mouvements projets par la danse tombent sur differents 
sites de I'lnde : environ 64, dont 4 sites majeurs, mais selon certain textes 
toute maison ou habite une femme est une de ces saktipita. Celui de Kamagiri 
a vu tomber la vulve de Sat?, la Deesse est honoree sous forme d'une vulve, on 



y celebre ses regies sous forme de pourdre rouge. 

Au-dela de I'enjolivement d'un recit mythologique, on veut placer tout le 
sous-continent indien sous I'egide de la deesse, en fait le domaine de la 
Deesse, et on retrouve la meme chose pour les deux autres grands dieux 
indiens, pour Shiva et Vishnou. Done on a, dans ces endrot 
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culte est fait par une personne qui est « pure » : dans le shivaisme le pretre se 

transforme en Shiva, avec cette imposiion de mantra. 

Ce schema concerne aussi bien la preparation de I'adepte au culte de la 
divinite que la divinite. 

Les instruments de ce rituels sont les gestes (mudra), que Ton presente 
devant le dieu, des mantras, representation mentale, on peut y ajouter les 
diagrammes, qui trauisent un individu ou une pluralite. Le cosmos, sno 
apparition, sa destruction, reposent sur des schema traditionnels, herites du 
samkhya, et des schema qui sont enrichis et adaptes. Le corps est aussi 
considere comme une representation du cosmos, dont il integre toute la 
structure, les modes d'action, et en particulier I'existence implicite du couple 
Shiva / s(aigu)akti. L'interraction constante du corps et du psychisme repose 
sur une explotation systematique des ressources du yoga. La progression vers 
la liberation est batie sur le modele de la progression dans la maitrise yogique, 
en faisant appel systematiquement aux techniques de cette maitrise yogique. 

Ces corpus sont abondants : je viens d'en donner certaines 
caracteristiques communes, ensuite pour distribuer, j'allais dire, tout cela en 
differentes ecoles, e'est assez diffcile on va presenter les choses 
schematiquemetn. Je vous rappelle que la filiation sectaire d'un texte ne 
signifie pas necessairement que ce texte soit recuse partous les autres 
groupes. Voyez ce petit ouvrage shivaite, tattvaprakasa, « la lumiere sur les 
tattva », e'est une explication sur les differents tattva. II est ecrit parun 
ceertain Boja, e'est peut-etre un roi d'lnde central du Xle siecle. On n'est pas 
sur que ce soit lui, mais vous verrez que ce texte est commente par deux 
theologiens, un qui s'appelle SriL-kumara, theologien cachemiriens de I'ecole 
advaita, et par un autre theologien du sud, aghoradevaLcarya (Xlle siecle), de 
I'ecole dualiste. Chacun commente dans son sens ce texte. (vr(rond)tti = 
commentaire). 

On va examiner les differentes ecoles, on va les reprendre une a une (vous 
avez la liste sur la feuille). On va retrouver le saivasiddhanta, on va reprendre 
le courant kapalika, avec des bhairavatantra, et on va retrouver les deux 
courants kaulatrika. 

Revenons au Saivasiddhanta, ecole du sud et du Cachemire, mais son 
oritinge est incertaine. sa branche meridionale s'est dedoublee a la suite de sa 
rencontre avec les traditions tamoules. Au Cachemire le saivasiddhanta s'est 
retrouve avec les Bhairavatantra, dont I'origine serait a rechercher chez les 
kapalika. Mais il faut rappeler la aussi que des le Ixe siecle au plus tard nombre 
de theologiens du Cachemire se sont interesses aux deux corpus, aux 
Bhairavatantra qu'au texte du saivasiddanta : on voit clair au Ixe-Xes. 

Le kaula : issus de la mouvance kapalika, se caracterise par un 
basculement au profit de la Deesse, brasculement que Ton va trouver plus ou 
moins marque par les quatre traditions : les 4 aLmnaLya, qui lui sont attribues 
par une repartition geographique fictive, mais qui reprend des schemas 



traditionnels qui veulent souligner simultanement I'universalite d'une doctrine 
et I'independance relative de ses composants ou supposes comme tel. C'est un 
decoupage, ou des rapprochements qui sont artificiels - mais c'est ainsi que 
cette tradition se presente. 

Commengons par le trika : on dit que cette tradition Kaula se divise en 
quatre courants, et le trika en est le premier. Ce trika ou « tradition orientale » 
est un shivaisme moniste, qui accorde a la shakti, nominee Bhairava, une place 
presque egale a celle de Shiva. Parmi les nombreuses triades qui ont dnone 
leur nom au systeme, il y a celle qui veut que la Deesse soit triple, etant para, 
para-aparaL, et aparaL De plus, le rituel, qui est secret, de cet ecole, suppose 
des offrandes de viande et de vin a la Deesse, et la pratique de coit reiterant 
celui de shiva et de sa s(aigu)akti. 

Ensuite on a l'ecole kraLma : c'est un courant qui presente cette fosi la 
Deesse sous sa forme terrible de KaLliL, sanglante et buveuse de sang, qui 
pietine le cadavre de Shiva Bhairava. Cette deesse est I'absolu, et il faut 
parfois la visualiser avec des tetes multiples, animale et humaine. Elle est 
souvent designee comme guhya-kaLliL ou guhyes(aigu)val_ril_. Ensuite, on a le 
courant kubjikaL (bossue). C'est une ecole qui comme la precedente a ete 
importante au Cachemire et au Nepal. C'est une Deesse tordue, ce qui ne 
I'empeche pas d'etre identifiee avec la Deesse supreme, et d'etre honoree sous 
la forme d'une jeunne fille ou d'une jeune femme. L'ecole est aussi importante 
car la Deesse est identifiee avec la kundaliniL (energie- serpent love dans le 
yoga). Le texte (kubjikaLmatatantra) serait le plus ancien a parler des six cakra 
jalonnant I'anatomie mystique, mais ils sont cinq et non six. Ca date environ du 
Ixe : on est loin de Patan(tilde)jali. 

Ensuite le courant de la sri-vidya : ici contrairment au precedent, l'ecole 
srividya s'attache a la Deesse sous ses aspects les plus presents, c'est la 
deesse tripurasundariL, etc. Elle emprunte ses traits a Sri, mais elle est adoree 
sous la forme d'un diagramme (le sri-cakra) ou d'un mantra a 15 syllabes, 
designe sous le nom de sri-vidya. Un des textes fondateurs de ce courant est le 
yogini hrdaya : A. Padoux a publie le texte. Ce yogini(hrdaya presente ce 
sricakra comme le developpement et la contraction de I'univers. Tous les 
trianbles qui composent ce diagramme emane du point central, qui est le 
bindu, terme qui ici designe egalement le son subtil, et les quatre triangles 
pointant vers le haut snot le principe male, en I'occurrence Shiva, et les cinq 
qui pointent vers le bas son s(aigu)akti. Leur interpenetration represente Shiva 
et la Deesse, et I'interprenetraion represente sur le corps lui fait reconnaitre les 
divinite en lui. 

L'adepte doit faire remonter la kundalini dans son corps (ces notions sont 
communes a diverses ecoles). Deux textes celebrant kundalasundari ont ete 
attribues a Shankara, cequi est peu vraimsemblable mais aa montre le succes 
que la doctrine de la srivindya a connu en Inde du sud, ou le culte de 
tripurasundari se retrouve aussi bien chez les SmaLrta shivaisants que dans les 
monasteres des CankaraLcarya. Dans cette doctrine les speculations sur le 
verbe occupe une grande place. Parmi les adeptes de la srividya, il y a eu deux 
tendances : une kaula, en faveur des principes de la main gauche, et une autre 
samaya, « commune », qui au contraire refute I'utilisation a la lettre de ces 
pratiques, proposant a la place I'utilisation de substituts (les pratiques sexuales 
entre autre). 

La controverse etait activbe auXVIe, ainsi qu'au XVIIIe siecle, et il semble 
ue les adeptes de la doctrine commune se recrutat parmi ceux qui voulaient 
etre aupres de a tradition vedique la plus ortodoxe. 



En conclusion, il est difficile sinon impossible de distinguer a travers le 
shaktisme des courants bien constitues analogues a ceux qui existent dans le 
vishnouisme ou dans le shivaisme. L'une des raisons est que ce shaktisme se 
manifeste beaucoup plus au niveau des partiques, du culte egalement des 
representations qu'a celui de la doctrine. Et dns ce domaine-la il faut bien 
remarquer qu'au-dela de la toute puissance de la Deesse la doctrine sakta 
apparait comme une representation de la doctrnie shivaite. Elle donne une 
grande place a la sakti de Shiva, qu'on multiplie volontiers. Cette doctrine est 
particulierement apte a etre retournee au profit de I'aspect feminin de 
I'entourage de Shiva. De la meme fagon les formes terribles que le shivaisme 
avait multiplie, surtout autour de Bhairava, a trouve une contrepartie feminine, 
selon le schema que Ton verra pour les matrika. De tout cela il resulte que ce 
saktisme apparait comme une nebuleuse aux rontieres un peu incertaines, en 
partidulier du cote du shivaisme, et plus encore de celui des religions 
populaires, et de ce que Ton appelle « tantrisme ». 

Maintenant voyons le tantrisme d'Avallon. On a ces textes veers IX-Xe, 
puis ga s'arrete, et ga recommence avec Avallon, qui tente de reunirtout un 
tas de textes, anciens et nouveaux. Done en s'appuyant sur les travaux 
d'Avallon (e'est un pseudonyme, il s'appelle John Woodroffe), on peut, a la suite 
de Gonda II, presenter le tantrisme tel qu'il devait etre theorise et pratique a la 
fin du XIXe siecle, probablement en Inde orientale, au Bengale en particulier. 
Le corpus qu'Avallon a reuni constitue un ensemble considerable ; on y trouve 
aussi bien des textes tres recents, et d'autres plus anciens. Du point de vue 
social on a une mise en avant de la vie de famille, qui parait fonde sur la 
tradition des dharmasastra, et d'autre part une veritable liberation de la 
femme, et I'interdiction du sacrifice des veuves, accompagne de I'abolition des 
castes. Par certains cotes on pourrait done dire que la doctrine apparait comme 
un humanisme qui considere que I'univers est un tout, et que done chaque 
element, meme le plus petit, done I'homme, peut agir sur le plus grand. 
Cependant, si ce tantrisme ecarte la notion de caste, cela ne veut pas dire qu'il 
place tous les humains sur le meme niveau. Au contraire, il distingue trois 
categories, et considere que les regies concernant les rites et la conduite de la 
vie doivent s'adapter en chacune d'elle. Voyons quelles sont les bases du 
perfectionnement religieux. 

Tout d'abord les humains sont ranges en trois classes : les pas(aigu)u, 
qui sont les hommes de nature animale ; ensuite les viLra, ce sont les hommes 
de nature heroique ; enfin les divya, qui sont cette fois les hommes de nature 
divine. C'est une classification qui est assez caracteristique des textes sakta. 
La voie vers la liberation comporte sept degres (aLcara), qui ne se franchissent 
que par des initiations, et enfin cette voie parcourt successivement deux 
domaines, celui de la pravr(rond)tti, ou « activite », et celui contraire de la 
nivr(rond)tti, qui est le neant ou la cessation. 

Ces differentesclassifications vont se combiner pour donner a peu pres le 
schema suivant. Aux pas(aigu)u vont etre reserves les trois premiers degres, 
qui sont dans le domaine de la pravr(rond)tti. Aux viLra correspond le 
quatrieme degre, qui est toujours dans le domaine de la pravr(rond)tti, ainsi 
que le cinquieme qui est le debut du domaine de la nivr(rond)tti. Enfin, pour les 
divya, ce sont les deux derniers degres sur les sept, qui sont dans le domaine 
de la nivr(rond)tti cette fois. Voyons un peu ces sept degres vers la liberation. 

Commengons par les pas(aigu)u qui ont trois degre : le premier 
correspond a la voe des sacrifices, soit la religion vedique. II va pratiquer cette 



religion vedique qui va renforcer le devot dans la pratique du dharma. Le 
second degre est la voie de la bakti : c'est le vishnouisme, car ga le conduit a la 
devotion. La troisieme voie est celle de la connaissance : cette fois c'est le 
shivaisme qui donne force et endurance : voila pour le stade de pasu. 

Abordons le stade des viLra : pour eux c'etait le 4e et 5e degre, ce sont 
les pratiques de la main droite (daks(rond)inaLcaLra). C'est la pratique du 
shaktisme, ga marque le sommet de I'acitivite de la pravr(rond)tti. Apres ces 
coduites de main droite, le 5e degre, qui est la conduite de main gauche ou 
vamacara. C'est I'entree dans le domaine de la nivr(rond)tti, ga consiste a 
neutraliser par une pratique extreme toutes les activites. On verra a propos 
des conduites de main gauche les cinq M. 

En pratiquant cela, on ecarte tous les liens, c'est-a-dire tous les desirs 
terrestres. On est pret pour le dernier stade, soit le divya, qui ont deux degres : 
le 6e degre est celui de la doctrine definitive, done le siddantacara, qui marque 
I'entree dans le domaine des hommes divins. II faut se liberer de plus en plus 
et se liberer de tous les liens. Enfin le 7e degre est celui de la pratique kaula 
(kaulaLcara) : on a a present franchi tous les degres, on est libere de toute 
appartenance a ces degres, et on est devenu un libere vivant, un jivanmukta : 
ni le temps, ni I'espace n'existent plus pour ce divya. Paramasakti est dans le 
coeur du devot. 

Vous voyez a travers ga comment on commence a avoir des melanges de 
tradition : si quelqu'un entreprend de gravir les sept echelons, il va passer par 
I'apprentissage et la pratique de differentes doctrines successivment. 

Les techniques et les moyens, a present : bien sur le guru va intervenir 
tout au long de cette montee, c'est lui qui donne les initiations a chaque degre, 
et qui instruit dans le yoga, considere comme un des instruments majeurs. On 
insiste beaucoup sur son rang (le rang du guru) en tant qu'initie qualifie 
(saLdhaka). II connait les textes, peut les elucider, car ils ont toujours un 
duoble sens (interieur et exterieur). 

Done un vocabulaire volontairement ambigu, I'emploi des termes de 
I'erotique pour designer les etats de conscience, et plus generalement on a une 
confusion constante entre le materiel et le spirituel, et de multiples 
correspondances qui soulignent les equivalence a tout nivau entre microcosme 
et macrocosme. La doctrine a fourni le pretexte a une msie en forme et un 
approfondissement de la symbolique interieure du corps, avec un 
developpement de la theorie des cakra, relies par un axe vertical que remonte 
cette kundalini prakrti, qui est en quelque sorte une iamge de cette sakti qu'il 
faut effectuer en soit pour qu'elle travese les cakra et s'unisse au purusa. Alors 
le lotus s'epanouit. 

L'importance ici du verbe se traduit par la place faite aux mantra, et en 
particulier aux bija, soit la syllabe-germe de ces mantra, qui est considere 
comme I'essence du dieu, c'est le dieu sous forme d'energie phonique. On 
retombe sur la notion de syllabe, qui est consideree comme la plus petite unite 
phonique. II en resulte d'abondante speculation sur I'alphabet (cf son article sur 
les mantras, aussi padoux, cf persee). De ce point de vue comme de beaucoup 
d'autres, le tantrisme innove plus par des developpements extreme, et les 
speculations, on va dire, que Ton retrouve ailleurs, c'est un approfondissement. 

D'une fagon plus general, la place qu'ils donnent au mantra le situe dans 
la droite ligne des developpement tardfs, autour de I'atarvaveda : des etudes 
ont ete faites en Orissa et au Bengale. 

Venosn-en aux fameuses conduites de main gauche (vamaacara), terme 
que Ton peut traduire aussi par « conduite inverse ».EIIes reposent sur le 



principe que les fonctions naturelles necessaires a la vie materielle sont des 
liens qui peuvent etre sublimes si on les accomplit de fagon rituelle, ce 
qu'exprime bien le tantra, qui le presente ainsi, en disant que « les joies 
coupables pour les non-inities donnent le salut au yogin ». 

C'est done dans cette optque que s'insere le rituel des pancatattva, dit 
aussi des panca-makara, soit les mots commengant par la lettre m. Quels sont 
ces mots? mada (I'alcool), matsya (le poisson ; il est considere comme un 
aphrodisiaque), maLm(rond)sa (la viande), mudraL (geste / grain frit), maituna 
(co'i't) (cf mituna, le couple). 

Ces enq sujets sont mis en corrspondance avec les elements grossiers, et 
sont naturellement susceptibles d'une interpretation purement mystique. Le 
dernier (le maituna) est I'union de Shiva et de la sakti. Une des premieres 
mentions precises de telles pratiques se trouvent chez Abhinavagupta, qui 
mentionne celle des trois m (on oublie le poisson, car onest au Cachemire) : 
mada, mamsa et maituna. Done il les mentionne en disant qu'elle est ue 
marque du vrai celibat ou brahmacarya. (chapitre 29). commentaires de Liliane 
Silburn, et les critiques de Sanderson a son propos. tantraloka, chapitre 29. 

Done c'est plus tard qu'on est passe a une systematisation a cinq 
elements. Dans le meme ordre d'idees se placent les pratiques du sricakra, qui 
est un co'i't rituel pratique en presence d'autres adeptes, echangistes ou non 
(done en adultere ou entre epoux). Le premeir cas etant considere comme un 
symbole de la renonciation (on retrouve e qu'on avait dit a propos de Radha), 
renonciation a une possession individieulle. Cette pratique est la traduction 
materielle du symbolisme du sricakra, ou la combinaison de triangles vers le 
haut et le bas est cense figurer I'union de Shiva et de la Shakti. 

en conclusion, si Avallon et d'autres theoriciens pratiquant europeens ont 
plaide I'aspect purement mental des pratiques de main gauche, comme le fait 
et I'ont fait souvent les miieux indiens conservateurs, I'importance accordee 
tres tot aux representations de pratiues sexuelles dans un contexte religieux 
(murs des temple, panneaux en bois des chars, etc), cela laisse penser que ce 
n'a pas toujours ete le cas. Cela etant, il est evident que la tradition 
cachemirienne du kulamaLrga, ou la voie esoterique (ou kaula) fournit de bons 
exemples d'une lecture mystique des textes tantriques cf Silburn sur la 
kundalini, I'energie des profondeurs, dans une collection tout public, 1983. 

Sur Abhinavagupta beaucoup pensent qu'il pratique ces rites sur un plan 
mental : c'est du puritanisme de le penser. 



